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LA PREGHIERA NELLA PRIMA ESPERIENZA CRISTIANA 
DI SANT'AGOSTINO 


Vasile PETRISOR* 


Abstract: The present article is meant to analyze and value the first Christian 
experience of Saint Augustine, the one that the bishop of Hippona lived in the 
bosom of his family and in the midst of community of Tagaste. It will be amaz- 
ing and surprising to find out, according to Augustine’s testimony, how pro- 
found were the foundations of the Christian faith planted in his soul by his 
mother, Saint Monica. Even the so-called «conversion», sealed with the bap- 
tism received in Milan, it's nothing but a return to the Church and the faith 
from childhood. It came as a consequence of a long road of retrieval after Augus- 
tin has overcome many prejudgments and difficulties of an intellectual and 
moral nature. 


Keywords: Saint Augustin, prayer, conversion, catholic faith, Saint Monica, 
community, catechumenate, Hortensius. 


Sant'Agostino viene spesso chiamato il “dottore della preghiera”, per- 
ché fu il “dottore della grazia"!. Nella controversia pelagiana il vescovo 
d'Ippona ha difeso insistentemente la necessità della preghiera, che ci aiuta 
ad osservare ciò che Dio comanda: “Dio non comanda le cose impossibili, 
ma comandando ti ammonisce di fare ciò che puoi e di chiedere ciò che non 
puoi”?, perché egli non abbandona se non è abbandonato?. Perciò, “noi 
combattiamo più con la preghiera che con le [nostre] forze, poiché queste 
stesse forze, quante ce ne sono necessarie, le somministra a chi combatte 
Colui che noi preghiamo”. 

La preghiera è la chiave per conoscere e capire, non solo la dottrina della 
grazia di sant'Agostino, ma tutta la sua vita e la sua opera. Infatti, sia 
nell’esperienza concreta della sua vita sia nei suoi scritti filosofici, teologici 
e pastorali, la preghiera gode di una centralità incontestabile. Se vogliamo 
conoscere Agostino, dobbiamo partire proprio dalla sua esperienza orante, 
perché solo “da questo versante della sua esperienza è possibile giudicare 


* Istituto Patristico Augustinianum, Roma, Italia, pvasile_2006@yahoo.it. 

1 Cf. A. Trapk, S. Agostino: introduzione alla dottrina della grazia, II. Grazia e libertà, 
Roma 1990, 283-284. 

2 AUG., nat. et gr. 43,50 (CSEL 60, 270). 

3 C£. ibid. 26,29 (CSEL 60, 255). 

* Ip., c. Iul. imp. 6,15 (CSEL 85/2, 340). 
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e comprendere il valore di tutto ciò che pensò e fece Agostino filosofo, Ago- 
stino retore, Agostino teologo, Agostino vescovo”5. 

Tuttavia, se è vero che possiamo conoscere e capire Agostino solo par- 
tendo dall'Agostino orante, è altrettanto vero che possiamo conoscere e 
capire l'Agostino orante solo partendo dall’Agostino fanciullo, dall’ Agostino 
innamorato della Sapienza, dall’Agostino ricercatore appassionato della 
verità, cioè dalle esperienze che hanno preceduto la sua conversione sigil- 
lata con il battesimo ricevuto nel 387. 

La preghiera non fu per Agostino una scoperta avvenuta dopo aver rice- 
vuto il battesimo, ma fu una realtà che ha accompagnato sempre, sin 
dall’infanzia, la sua esistenza. Egli ha pregato sempre, in tutti i momenti 
della sua vita. Allenato da piccolo nell’arte della preghiera, Agostino, pic- 
coletto ma non con piccolo affetto, sciolse i nodi della sua lingua per invo- 
care il Cristo succhiato con il latte materno. A diciannove anni, dopo la 
lettura dell’Hortensius di Cicerone, innamorato della Sapienza, Agostino 
pregava per mettersi in contatto con la Sapienza eterna, per cercarla, rag- 
giungerla, “perseguirla tenacemente, restarvi aggrappato ed abbracciarla” 
con tutta la sua forza”. Diventato uditore manicheo, Agostino non smisse 
di pregare, ma partecipò ai momenti di preghiera comunitaria della setta e 
recitò le preghiere quotidiane previste per gli uditores?. Più tardi, avendo 
già abbandonato il manicheismo, Agostino continuò a pregare piangendo e 
a piangere pregando?, affinché Dio lo aiutasse a trovare la verità. La sua 
rinascita spirituale non fu altro che un frutto della preghiera: della sua 
preghiera e della preghiera di sua madre, Monica. 

Quindi per capire la centralità della preghiera nella vita e nell’opera di 
Agostino filosofo, teologo, pastore, dobbiamo partire dalle sue esperienze 
che hanno preceduto e preparato la sua maturità spirituale e cristiana. 
Purtroppo, malgrado il grande interesse per la vita e l'opera di sant'Ago- 
stino, questo aspetto rimane ancora marginale per i numerosi studiosi del 
vescovo d’Ippona. Non c’è nessun studio sistematico che prenda in consi- 
derazione l’evoluzione spirituale di Agostino nei suoi primi trent’anni di 
vita e che metta in evidenza il rapporto interpersonale di Agostino con Dio, 
tradotto in preghiera, in tutto questo lungo periodo della sua vita. 

Ci proponiamo in questa nostra indagine di soffermarci proprio sull’e- 
sperienza orante di sant'Agostino nella sua prima esperienza cristiana, 
cioè durante il periodo del suo lungo catecumenato: dai primi anni di vita 


5 EV. JoANNES, Sant’Agostino. L'uomo, il filosofo, il teologo, il mistico. Un’antropologia 
delle opere, Milano 1976, 335. 

6 Cf. Aua., conf. 1,9,14 (CSEL 33, 13); 3,4,8 (CSEL 33, 49-50). 

7 C£. ibid., 3,4,8 (CSEL 33, 49). 

8 Cf. Ib., c. Fort. 1-3 (CSEL 25/1, 84-85). 

? Cf. Ib., util. cred. 8.20 (CSEL 25/1, 24-25). 
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fino al momento in cui, durante le celebrazioni pasquali del anno 387, fu 
battezzato da Ambrogio. Attraverso un attento esame delle fonti analizze- 
remo la preghiera di sant' Agostino nell'infanzia (prima parte), durante il 
periodo manicheo (seconda parte) e nel periodo che ha preceduto il batte- 
simo (terza parte). Questa analisi ci permetterà di capire meglio l'atteggia- 
mento orante di sant'Agostino, che, nonostante le sue rappresentazioni di 
Dio e di Cristo che subivano spesso cambiamenti, non ha smesso mai di 
respirare un'aria cristiana e di vivere in contatto con il mondo invisibile”. 

Per quanto riguarda le fonti, uttilizzeremo soprattutto le testimonianze 
di Agostino stesso: le Confessiones, i dialoghi scritti prima del battesimo, 
alcune lettere, discorsi e altre opere nelle quali parla delle sue esperienze 
passate. All'interno di tutte queste fonti, faremo una distinzione impor- 
tante tra l'Agostino narrante e l'Agostino narrato, in quanto solo quest'ul- 
timo costituisce l'oggetto della nostra ricerca. 

A] fine di facilitare la lettura, abbiamo ritenuto opportuno offrire, nel 
corpo del testo, la traduzione italiana dei testi antichi. Per la magior parte 
dei testi, abbiamo adottato le traduzioni pubblicate da Città Nuova Editrice 
(Roma), nella collana *Nuova Biblioteca Agostiniana". 


La preghiera durante l'infanzia di Sant'Agostino 


Nei primi anni della sua vita, Agostino ha fatto un'esperienza di vita 
religiosa molto intensa che ha influito su tutto il suo percorso successivo. 
La sua cosiddetta «conversione» non è stata altro che un “ritorno alla 
Chiesa e alla fede dell'infanzia, recuperata dopo aver superato pregiudizi, 
obiezioni e difficoltà di ordine intellettuale e morale”!!. Spesso si dimenti- 
cano questi primi anni di fede e di pietà cristiana di Agostino che hanno 
lasciato tracce indelebili nel suo animo”. 

Ma prima di analizzare la vita di preghiera di Agostino, vorremmo sof- 
fermarci brevemente sul contesto in cui ha vissuto i primi anni della sua 
vita per comprendere meglio l'ambiente che ha favorito in lui l'apprendi- 
mento dell'arte della preghiera. Lui stesso dice che ha cominciato a pregare 
vedendo “alcuni uomini" che pregavano!. Chi sono questi uomini? Non lo 


10 Cf. G. BARDY, Saint Augustin. L'homme et l'oeuvre, Paris 1948, 7-8. 

1 N. CIPRIANI, I dialogi di Agostino. Guida alla lettura, Roma 2013, 18. Agostino stesso 
dichiara nel Contra Academicos: Prorsus totus in me cursim redibam. Respexi tamen, con- 
fitebor, quasi de itinere in illam religionem, quae pueris nobis insita est et medullitus impli- 
cata; verum autem ipsa ad se nescientem rapiebat (Aug., Acad. 2,2,5; CSEL 63, 27). 

12 Cf. J. O'Mzana, La jeunesse de Saint Augustin. Son évolution intérieure jusqu'à 
l'époque de sa conversion, Paris 1958, 47-48. 

13 Cf. Aua., conf. 1,9,14 (CSEL 33, 13: Invenimus autem, Domine, homines rogantes te et 
didicimus ab eis, sentientes te, ut poteramus, esse magnum aliquem, qui posses etiam non 
apparens sensibus nostris exaudire nos et subvenire nobis). 
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possiamo sapere con esattezza, però possiamo supporre che Agostino fa 
riferimento ai cristiani che formavano la comunità cristiana di Tagaste, 
con i quali ha pregato anche lui nei primi anni di vita, e soprattutto a sua 
madre Monica", “la grande maestra che gli insegnò la preghiera”. 


1. La comunità cristiana di Tagaste 


Tagaste, la città natale di Agostino, costruita dai Romani attorno al I 
secolo a.C., era, verso la metà del IV secolo, una “civitas parva”, così come 
la chiama l’autore della versione latina della Vita Sanctae Melaniae Junio- 
ris!6, e contava non più di qualche migliaio di abitanti." Era situata a circa 
100 km a sud di Ippona, non lontano da Madaura, all’incrocio di due strade 
importanti: una che portava da Ippona a Cartagine e altra che congiungeva 
Cartagine con la lontana Cesarea di Mauritania. Questa posizione privile- 
giata favorì il commercio che era particolarmente fiorente in quel periodo”. 

Non sappiamo con esattezza quando e come il cristianesimo arrivò a 
Tagaste. Sappiamo però che la città aveva già un vescovo sotto gli impera- 
tori Massimiano e Diocleziano”. Tuttavia, non sembra che il cristianesimo 
vi fosse molto fiorente prima di Costantino, se verso la metà del IV secolo 
vi si trovavano ancora pagani che, restati ormai in minoranza, continuavano 
ad adorare le vecchie divinità tradizionali”. Però, il loro atteggiamento, a 
quanto sembra, era piuttosto remissivo, come dimostra il padre di Agostino, 
che, anche se pagano, non contrastava l'educazione cristiana che sua moglie, 
Monica, diede ai loro figli, sebbene, come pagano, conservasse ancora certi 
atteggiamenti e giudizi del paganesimo?!. 

Nelle altre città dell’Africa settentrionale la situazione era sicuramente 
molto più complessa. A Madaura, per esempio, dove Agostino trascorse, 
studiando, quattro anni (dall’undicesimo al sedicesimo anno di età), il 


14 Useremo la grafia “Monica”, cosi com'é comunemente nominata la madre di sant’ Agos- 
tino, anche se vari studiosi, tra i quali H. Marrou, G. Bardy, P De Labriolle, A Pincherle, F 
Van Der Meer, P. Courcelle, seguendo i codici più antichi delle Confessioni, preferiscono 
“Monnica”, con la doppia “n”. 

15 A. Trapk, Sant'Agostino uomo e maestro di preghiera. Testi scelti, Roma 1995, 11. 

16 Cf. Vita Sanctae Melaniae Junioris, trad. it. ed. a cura di M. Rampolla del Tindaro, 
Santa Melania Giuniore, Roma 1905, 14. 

V Cf. P Brown, Augustine of Hippo, London 1967; tr. it. a cura di G. Fragnito, Agostino 
d’Ippona, Torino 1971 (20002, arricchita di due capitoli), 6. 

18 Cf. G. SAGINARIO, Monnica mia madre. Biografia critica della madre di Agostino, Roma 
2005, 28. 

19 Il primo vescovo noto di Tagaste fu Fermo, che subì il martirio verso la fine del III 
secolo. Sant'Agostino lo menziona, lodando le sue virtù, nell'opera De mendacia (13,23; 
CSEL 41, 442). 

20 Cf. A. PINCHERLE, Sant'Agostino d’Ippona vescovo e teologo, Bari 1930, 6-7. 

21 Cf. AUG., conf, 2,3,6 (CSEL 33, 33). 
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paganesimo era ancora in maggioranza; vi si onoravano gli dei in pubblico 
e i cristiani erano disprezzati?. Questi problemi non c'erano a Tagaste. 

Ma i grandi problemi per la comunità cristiana di Tagaste sorsero non 
dall’esterno, ma dall’interno della Chiesa. Nell’anno 311, affascinata dal 
carattere puritano predicato dal donatismo?, tutta la comunità era passata 
allo scisma, così come ci informa Agostino stesso in una delle sue lettere”. 
Dovevano passare quasi quarant’anni prima che la Chiesa di Tagaste, per 
effetto delle leggi imperiali, tornasse alla fede cattolica”. 

Nella stessa Lettera 93, nella quale dimostra l’utilità delle leggi imperiali 
contro gli eccessi donatisti e per la difesa dei cattolici, Agostino mette in 
evidenza il contrasto molto forte tra gli anni in cui “tutta la città apparte- 
neva al partito donatista” e il presente fiorente della comunità: “Adesso noi 
vediamo ch’essa detesta tanto la micidiale animosità della vostra setta, da 
sembrare non esserle mai appartenuta”. 

Queste parole di sant'Agostino attestano l'importanza di quel momento per 
la comunità cristiana di Tagaste, che torna alla fede cattolica fortificata e 
unita nella fede, diventando una chiesa locale molto viva e piena di fervore”. 

Quando nacque Agostino”, non c'erano più donatisti a Tagaste. Il vescovo 
cattolico non aveva avversari e la comunità viveva in pace e in comunione 
con la Chiesa universale”. 


? La corrispondenza tra Agostino e Massimo, insegnante di grammatica a Madaura, 
rispecchia proprio il confronto duro tra il paganesimo e il cristianesimo a Madaura in quel 
periodo (cf. Aua., ep. 16 e 17; CSEL 34/1, 37-44). 

?3 Il donatismo fu uno scisma che colpi la Chiesa africana all'inizio del IV secolo por- 
tando alla costituzione di una Chiesa cristiana africana, separata e ostile a quella cattolica. 
La sua origine é intimamente legata alla questione dei lapsi, ossia di quelli che, durante la 
persecuzione di Domiziano (303-305), hanno ceduto abiurando e consegnando ai pagani i 
libri sacri. Affermavano che i sacramenti, soprattutto il battesimo e l'ordine sacro, non sono 
mezzi di salvezza efficaci in se stessi, ma dipendono della dignità del ministro che li confe- 
risce. Quindi, un vescovo o un sacerdote in stato di peccato non puó conferire validamente 
alcun sacramento. Per loro, la vera Chiesa era quella dei martiri, dei perfetti e, in ogni caso, 
di coloro che sono rimasti fedeli nelle prove. Proprio Agostino fu quello che ha contribuito 
decisamente, almeno nel campo teologico, alla sconfitta del donatismo. 

2 Cf. AUG., ep 93,5,17 (CSEL 34/2, 462: Nam primo mihi opponebatur civitas mea, quae cum 
tota esset in parte Donati, ad unitatem catholicam legum imperialium timore conversa est). 

25 I maurini collocano il ritorno della comunità di Tagaste alla fede cattolica verso il 349 
(cf. Poss., Vita Augustini, 1,1,1; trad. it. ed. M. Pellegrino, Possidio, Vita di S. Agostino, Alba 
1961), quando l’imperatore Costante emanò un editto di unione, obbligando i donatisti a 
rientrare nella Chiesa cattolica. 

26 Cf. Aug., ep. 93,5,17 (CSEL 34/2, 462). 

27 Sant’ Agostino, Mia madre, introduzione e note a cura di A. Trapè, Roma 2004, 12. 

28 Agostino nacque il 13 novembre 354, quando Monica aveva 23 anni, e morì il 28 
agosto 430 all'età di 76 anni. 

29 Questo era un caso abbastanza isolato. In quel periodo la maggior parte delle città del 
Nord-Africa erano divise tra cattolici e donatisti e ogni gruppo aveva il suo vescovo e il suo 
clero. (cf. A. TRAPE, Sant’Agostino uomo e maestro, 11). 
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Questo fatto influì positivamente sull’educazione cristiana di Agostino. 
“Egli, che sciolse i nodi della lingua nella preghiera, pregò insieme alla 
chiesa che pregava e credette insieme alla chiesa che credeva”. Vivendo i 
primi anni della sua vita in una comunità fervente, senza conoscere la realtà 
della divisione tra i cristiani, Agostino acquisì una ricca esperienza cristiana 
che si radicò profondamente nel suo animo, determinando tutta l’evoluzione 
successiva. 


2. Monica - la madre orante 


L'esperienza orante di sant'Agostino, soprattutto nelle sue prime mani- 
festazioni, è dovuta indubbiamente a sua madre, Monica. L'immagine di 
Monica che prega costantemente, partecipa alla vita liturgica della comu- 
nità di Tagaste, porta ogni giorno l’offerta all’altare del Signore e due volte 
al giorno, mattina e sera, accorre senza eccezioni in chiesa per ascoltare la 
Parola di Dio e per essere ascoltata da Dio nelle sue preghiere?!, rimarrà 
impressa profondamente nel cuore e nella mente di Agostino. Nei suoi 
scritti ricorderà spesso, e sempre con grande commozione, le virtü di sua 
madre, in particolare la sua pietà, le preghiere fiduciose bagnate con le sue 
lacrime, con le quali l'ha guadagnato alla fede cattolica. Era cosi consape- 
vole del ruolo unico giocato dalla madre nella sua vita, che, in una delle sue 
ultime opere, De dono perseverantiae, redatta nell'anno 430 e indirizzata a 
Prospero d'Aquitania, scrisse: “Ciò che narrai nei libri delle Confessioni 
non ricordate che lo narrai in modo da dimostrare che la salvezza fu con- 
cessa alle lacrime sincere che tutti i giorni mia madre versava?"? 

Avendo presente questa grande ammirazione da parte di Agostino per 
sua madre che scaturisce dai suoi scritti, un'ammirazione che va fino al 
punto di considerare se stesso un «discepolo» di Monica”, non sarebbe pos- 
sibile capire la vita di preghiera di Agostino durante la sua prima esperienza 
cristiana, senza prendere in considerazione la dote spirituale che la madre 
Monica ha trasmesso ai suoi figli. 

Quindi, dopo aver visto la situazione della comunità cristiana di Tagaste 
e prima di esaminare il rapporto personale di Agostino con Dio, cosi come 
si é manifestato nelle sue prime espressioni oranti, ci soffermiamo un po' 
sull'esperienza di fede di Monica. Ci interessa non solo la pietà della madre 
di Agostino, le sue preghiere, ma il modo in cui viveva la fede e della fede, 


30 A. TRAPE, S. Agostino, l'uomo, il pastore, il mistico, Fossano 1983, 32. 

31 Cf. Aua., conf. 5,9,17 (CSEL 33, 104). 

82 Ip., perseu. 20,53 (PL 45, 1026). L'attribuzione della sua conversione alle preghiere di 
Monica viene espressa anche nel De beata vitae (cf. In., beata u. 1,6; CSEL 63, 93) e nel De 
ordine (cf. ID., ord. 2,20,52; CSEL 63, 183-184). 

33 In., ord. 1,11,32 (CSEL 63, 144). 
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per capire il contesto in cui Agostino ha appreso l’arte del vivere e ha comin- 
ciato lui stesso a rivolgersi verso Dio per pregare. Ci soffermeremo soprat- 
tutto sull’educazione ricevuta da Monica, sul suo rapporto molto stretto 
con la Chiesa e con «i servi di Dio» e sul modo in cui è riuscita a influire, 
con la sua vita e le sue preghiere, sulle persone in mezzo alle quali viveva. 


2.1. “Membro sano della Chiesa” — l'educazione di Monica 


Come è noto, nel nono libro delle Confessioni, un libro scritto a dieci 
anni circa dalla morte di Monica, Agostino ripercorre le varie tappe della 
vita della madre, dall’infanzia alla morte, evidenziando il modo in cui Dio 
è intervenuto nella sua vita**. Accennando alla famiglia in cui è nata Monica, 
dice che era *una casa di credenti, membro sano della Chiesa" che la istrui 
nel timore di Dio? Quindi era una famiglia che viveva la fede cattolica con 
serietà in seno alla comunità cristiana, partecipava alla celebrazione euca- 
ristica domenicale ed era impegnata nell'esercizio della carità verso i poveri?6. 
Era una casa dove chiaramente si respirava l'aria imbevuta di Cristo e di 
Chiesa”. 

Non sappiamo se la famiglia di Monica avesse mai aderito allo scisma 
donatista. Lodando la fede cattolica di questa «casa», Agostino induce a 
rispondere di no. Comunque, nel anno 349, quando la città tornò alla fede 
cattolica e diventò un baluardo del cattolicesimo, Monica aveva diciotto 
anni. Quindi ha sperimentato sia la realtà della rottura della Chiesa, sia 
quella della sua unità profonda. 

L'incontro e lo scontro con il partito donatista ha lasciato tracce indele- 
bili nell'anima di Monica, tra le quale il senso di appartenenza alla Chiesa 
è stato uno delle più importanti. La madre di Agostino ha imparato dai 
fatti vissuti dalla sua città che la fede non é tanto un «affare» personale 
quanto una realtà che deve essere vissuta in mezzo a una comunità unita 
intorno al suo vescovo. Leggendo le Confessiones ci accorgiamo della rela- 
zione molto stretta che esisteva tra l'esistenza personale di Monica e la 
Chiesa della quale faceva parte“. 


34 Ip., conf. 9,8,17 (CSEL 33, 210: Non eius, sed tua dicam dona in eam. Neque enim se 
ipsa fecerat aut educaverat se ipsam: tu creasti eam, nec pater nec mater sciebat, qualis ex 
eis fieret). 

3 ibid. (Et erudivit eam in timore tuo virga Christi tui, regimen unici tui in domo fideli, 
bono membro ecclesiae tuae) 

86 Cf. R. PrCccoLOMINI, Santa Monica. Madre forte nella pietà, Camerata Picena 2006, 24. 

37 Cf. G. SAGINARIO, Monnica mia madre, 53. 

38 Monica nacque nel 331, secondo la testimonianza di Agostino che parla della morte di 
Monica avvenuta nel 387 (cf. Aua., conf, 9,11,28; CSEL 33, 219-220). 

3° Cf. ibid., 84. Il suo dolore indicibile per lo smarrimento di Agostino che decide di abban- 
donare la Chiesa cattolica per entrare nella setta manichea si può capire meglio partendo 
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Questa relazione si esprimeva, da una parte, nel fervore di Monica con 
il quale partecipava alla vita liturgica della comunità, e, dall’altra parte, 
nel rapporto molto stretto con «i servi di Dio». 


2.2. Monica - la credente devota 


Piü di una volta Agostino riferisce che sua madre partecipava frequen- 
temente alle celebrazioni che si svolgevano in chiesa. Oltre la Pasqua set- 
timanale, cioé la messa domenicale, Monica si recava ogni giorno all'altare 
del Signore, ascoltando e meditando la Parola di Dio. Rimasta vedova, Ago- 
stino la descrive con queste parole: 


Ma avresti potuto tu, Dio delle misericordie, sprezzare il cuore contrito e umi- 
liato di una casta e sobria, assidua nell'elemosina, devota e sottomessa ai tuoi 
santi; che non lasciava passare giornata senza recare l'offerta al tuo altare, che 
due volte al giorno, mattino e sera, senza fallo visitava la tua chiesa, e non per 
confabulare vanamente e chiacchierare come le altre vecchie, ma per udire le 
tue parole e farti udire le sue preghiere“. 


Non ci sono motivi per dubitare che la vita di Monica non si fosse svolta 
nello stesso modo anche prima della morte del suo marito”. 

Arrivata a Milano, nella primavera dell'anno 385, Monica riusci a gua- 
dagnare la stima di Ambrogio proprio per il fervore spirituale con il quale 
frequentava la chiesa. Scrive Agostino: “Là mia madre, ancella tua, che per 
il suo zelo era in prima fila nelle veglie, viveva di preghiere”. 

Così forte era il legame con la Chiesa che, alla fine della sua vita, sul 
letto di morte, l’unica preoccupazione di Monica fu quella di sperimentare 
ancora l’incontro eucaristico con Cristo, mediato dalla Chiesa, di cui si era 
nutrita fin dalla giovinezza. Chiese ai suoi figli, Agostino e Navigio, che si 
ricordassero di lei all’altare del Signore: “Soltanto di una cosa vi prego: 
ricordatevi di me, dovunque siate, innanzi all’altare del Signore”*’. E Ago- 
stino commenta la richiesta di sua madre con queste parole: 


da questo legame molto intimo di Monica con la Chiesa. Non soltanto la fede in Dio, che 
praticamente Agostino non ha mai perso, ma anche l’appartenenza alla Chiesa era essen- 
ziale per Monica. 

4° Aua., conf. 5,9,17 (CSEL 33, 104). Dicendo che Monica si recava due volte al giorno in 
Chiesa per ascoltare la parola di Dio, Agostino si riferisce molto probabile al ufficio cosid- 
detto “cattedrale” che si celebrava nelle chiese cattedrale al mattino e alla sera e consisteva 
nel canto di alcuni salmi scelti (di solito non mancava il Salmo 140 al vespro e il Salmo 62 
alle lodi), la recita del Padre nostro e una preghiera dei fedeli. Inoltre, si aggiungeva una 
istruzione, sia al mattino che alla sera (cf. R.F. Tart, La liturgia delle ore in Oriente e Occi- 
dente. Le origini dell’ufficio e il suo significato per oggi, Roma 2001, 185-213). 

41 Cf. G. FALBO, Vita di S. Monica, Roma 1980, 35. 

4 Cf. Aua., conf. 9,7,15 (CSEL 33, 208). 

9 ibid., 9,11,27 (CSEL 33, 219). 
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Essa chiese soltanto di far menzionare di lei davanti al tuo altare cui aveva 
servito infallibilmente ogni giorno, conscia che di là si dispensa la Vittima santa, 
alla quale fu distrutto il documento che era contro di noi e si trionfò sul nemico. 
A lui chi rifonderà il sangue innocente? Chi gli pagherà il prezzo per cui ci 
acquistò, per toglierci a lui? Al mistero di questo prezzo del nostro riscatto la 
tua ancella legò la propria anima col vincolo della fede^. 


Inoltre, sappiamo che era molto fedele alla pratica del digiuno. A Milano 
volle sapere da Ambrogio se dovesse digiunare secondo l'uso di Tagaste o 
secondo quello della comunità di Milano che al sabato non digiunava*. 


2.3. Il rapporto con i «servi di Dio» 


Oltre la preghiera fatta “presso l’altare del Signore”, che era diventato 
per Monica una vera sorgente di speranza per la sua esistenza così provata, 
il senso di appartenenza alla Chiesa si esprimeva anche nel rapporto spe- 
ciale con «i servi di Dio»: “Era la serva dei tuoi servi. Chiunque di loro la 
conosceva, trovava in lei motivo per lodarti, onorarti e amarti grandemente, 
avvertendo la tua presenza nel suo cuore dalla testimonianza dei frutti di 
una condotta santa”. 

Questo fu un rapporto di servizio, obbedienza e rispetto. Le parole dei 
vescovi non incontrarono nessuna opposizione da parte sua”. Inoltre, Monica 
ebbe piena fiducia in loro e andò spesso a incontrarli per parlare con loro 
riguardo i suoi problemi. In Africa, parlando con un vescovo della situazione 
di suo figlio diventato manicheo, viene confortata dalle sue parole: “Possa 
tu aver lunga vita, com’é vero che il figlio di tante lacrime non può perire. 
Queste parole ella accolse, come ricordava poi spesso nei nostri colloqui, 
quasi fossero risuonate dal cielo”, 

Possiamo, dunque, concludere che la madre di Agostino era veramente 
“un membro sano della Chiesa”, una donna forte, piena di fede e pietà, 
animata da un grande amore per Cristo e per la sua Chiesa. Nella vita di 
famiglia, come sposa e madre, riuscì a testimoniare con grande efficacia la 


4 ibid., 9,13,36 (CSEL 33, 224-225). 

4 Cf. Ib., ep. 36,14,32 (CSEL 34/2, 61-62). 

4 Ip., conf. 9,9,22 (CSEL 33, 215). 

^! Basta ricordare l'obbedienza di Monica nel momento in cui, arrivata a Milano, il ves- 
covo Ambrogio le proibì di portare cibi e bevande sulle tombe dei martiri (cf. Auc., conf 
6,2,2; CSEL 33, 114-116). Nella Chiesa africana c'era questa abitudine di onorare la memo- 
ria dei martiri mangiando e bevendo sui loro sepolcri e offrendo parte delle vivande ai poveri. 
Peró, in realtà, non era altro che un'imitazione delle feste pagane dei parentalia. Agostino, 
diventato sacerdote e poi vescovo, lotterà molto contro questa tradizione che rischiava di 
trasformarsi in una superstizione e che poteva favorire gli abusi, soprattutto quello dell'u- 
briachezza. 

48 AUG., conf. 3,12,21 (CSEL 33, 63). 
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sua fede, convinta che l’esistenza umana ha senso e valore solo nella luce e 
nella speranza della fede in Gesù Cristo. 


2.4. Monica - sposa paziente e madre educatrice 


Non sappiamo quando Monica fu data in sposa a Patrizio, un pagano 
indifferente alla religione‘, nativo anch'egli di Tagaste. Sappiamo, però, 
che lei servì suo marito “come un padrone. Si adoperò per guadagnarlo a 
te, parlandogli di te attraverso le virtù di cui tu la facevi bella e con cui le 
meritavi il suo affetto rispettoso e ammirato”%. 

Nonostante l’irascibilità di Patrizio e i suoi frequenti tradimenti, Monica 
“decise di assumersi il compito di sposa con tutte quelle prospettive che 
l’amore umano e cristiano suggerisce: promuovere al largo e al meglio — 
fino alla salvezza eterna - la riuscita, la dignità e la gioia interiore di coloro 
verso cui è rivolto il proprio amore"?!, 

Allenata da piccola nell’arte della preghiera, Monica era consapevole 
che le grandi cose della vita hanno bisogno di un aiuto particolare da parte di 
Dio. Con la preghiera constante e fiduciosa, alla quale ha aggiunto la bontà, 
l’amabilità e una sottomissione esemplare, Monica riuscì, con il supporto della 
grazia, a conquistare l’anima di suo marito, cosicché nell’anno 370, Patrizio 
s’iscrisse tra i catecumeni e ricevette il battesimo prima di morire”. 

Diventata madre, la preoccupazione principale di Monica fu sicuramente 
l'educazione cristiana dei suoi figli?; ha messo in gioco tutte le sue energie 


? I matrimoni «misti», tra mariti pagani e mogli cristiane, erano molto frequenti in quel 
periodo (cf. S LANcEL, Saint Augustin, Paris 1999, 6-7). In genere, le donne cristiane erano 
molto apprezzate perché erano viste più equilibrate e fedeli rispetto alle donne pagane. Per 
questo, capitava spesso che giovani pagani sposassero donne cristiane e lo facevano volen- 
tieri; in più, non vietavano alle loro mogli di educare cristianamente i figli, così com’è suc- 
cesso nel caso di Monica. Tuttavia, non si può dire che in tutte le famiglie miste africane 
c’era la stessa armonia perché “toutes les chrétiennes n’avaient pas la piété et la réserve de 
Monique et toutes les païens n'étaient pas aussi indifférents que Patricius" (J. O’MEARA, La 
Jeunesse de Saint Augustin, 37). 

50 Aua., conf. 9,9,19 (CSEL 33, 213). 

51 G. SAGINARIO, Monnica mia madre, 72. 

52 Cf. AUG., conf 9,9,22 (CSEL 33, 215). 

53 Oltre Agostino, che sembra essere stato il primogenito, sappiamo che Monica e Patri- 
zio ebbero un altro figlio, che si chiamava Navigio, e una figlia di cui non conosciamo il 
nome (non si sa su quale fondamento la tradizione le ha dato il nome di Perpetua). Navigio 
raggiunse Agostino a Milano e assistette alla morte di Monica ad Ostia. Tornato in Africa, 
si sposò ed ebbe delle figlie che, secondo la testimonianza di Possidio, si consacrarono al 
Signore (Poss.,Vita Augustini 26,1). Lo stesso Possidio afferma che la figlia, rimasta vedova, 
si consacrò a Dio e guidò per tanti anni il monastero delle religiose fondato dal suo fratello 
ad Ippona (Poss. Vita Augustini 26,1). Agostino parla con ammirazione di lei come di una 
“santa superiora” (Aua., ep 211,4; CSEL 57, 358-359). 
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per donar loro la vita in pienezza, quella umana e quella di grazia, “parto- 
rendoli tante volte, quante li vedeva allontanarsi” da Dio.” 

Questa dedizione speciale per l’educazione dei suoi figli, che non era 
soltanto qualcosa di naturale, ispirato dalla sua maternità umana, ma anche 
frutto della sua profonda esperienza religiosa, emerge con chiarezza nelle 
pagine dedicate da Agostino a sua madre. Non v’è dubbio che l’influenza 
esercitata da Monica supera tutte le altre che sono intervenute nello svi- 
luppo del giovane Agostino”. 

Monica fu per Agostino la prima catechista. Sin dalla più tenera infan- 
zia, Agostino aveva ricevuto da parte di Monica i fondamenti della fede 
cristiana e fu iscritto tra i catecumeni della Chiesa Cattolica. Secondo i riti 
della prima iniziazione, gli fu tracciato sulla fronte il segno della croce e gli 
fu deposto sulle labbra il sale benedetto: 


Avevo udito parlare sin da fanciullo della vita eterna, che ci fu promessa me- 
diante l’umiltà del Signore Dio nostro, sceso fino alla nostra superbia; e già ero 
segnato col segno della sua croce, già insaporito col suo sale fino dal primo 
giorno in cui uscii dal grembo di mia madre, che sperò molto in te. 


Verso i sette anni, quando un'occlusione intestinale mise in pericolo la 
sua vita, Agostino, in forza degli insegnamenti e dei valori religiosi ricevuti 
da sua madre, richiese insistentemente il «battesimo di Cristo»: *con quale 
slancio di cuore e quanta fede invocai dalla pietà di mia madre e dalla madre 
di noi tutti, la tua Chiesa, il battesimo del tuo Cristo", 

Ma d'improvviso il pericolo di vita scomparve e il battesimo viene differito®. 

Monica ebbe anche la sagacia di avviare Agostino agli studi, aiutandolo 
ad acquistare una buona formazione culturale. Lei era convinta che la cultura 


54 Aua., conf 9,9,22 (CSEL 33, 215). 

55 Cf. J. O' MEARA, La jeunesse de Saint Augustin, 41. 

56 AUG., conf. 1,11,17 (CSEL 83, 15). 

57 ibid., (quo motu animi et qua fide baptismum Christi tui, Dei et Domini mei, flagitavi 
a pietate matris meae et matris omnium nostrum, Ecclesiae tuae). 

58 Il fatto che Monica non fece battezzare il suo figlio è stato interpretato da alcuni stu- 
diosi come una grave lacuna. Ma bisogna dire che in quel periodo era una pratica comune 
non conferire il battesimo ai bambini, se non in casi eccezionali (per esempio, quando il 
bambino era in pericolo di vita). Questa pratica non era giustificata da qualche «calcolo 
pragmatico», ossia dal fatto che il battesimo lava tutti i peccati commessi, ma perché i cris- 
tiani prendevano molto sul serio gli impegni battesimali (cf. H. Marrou, Saint Augustin et 
l’augustinisme, Paris 1955, 22). In più, non dobbiamo dimenticare che, soprattutto in Africa, 
la Chiesa era ancora «la Chiesa dei santi» (cf. A. Pincherle, Sant'Agostino, Bari 1930, 8). 
Quindi, il battesimo veniva rimandato anzitutto per timore dei peccati che si sarebbero 
potuti commettere in seguito. Questa sembra che sia stata anche la motivazione di Monica: 
Sed quot et quanti fluctus impendere temptationum post pueritiam videbantur, noverat eos 
iam illa mater et terram potius, unde postea formarer, quam ipsam iam effigiem committere 
volebat (Aua., conf, 1,11,18; CSEL 33, 17). 
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avrebbe favorito una ottima crescita umana e cristiana e l’avrebbe aiutato 
a trovare la strada giusta per avvicinarsi a Dio, vera felicită%. 

L’azione educativa di Monica mise profonde radici nel animo di Agostino 
anche perché era sostenuta dall’esempio della sua vita di fede, di abnega- 
zione e di pietà. In particolare, riuscì a imprimere nel cuore del suo figlio 
una forte impronta delle cose che rendono gioiosa e bella la vita di fede: la 
certezza che Dio è un padre sempre presente nella vita degli uomini e si 
prende cura delle sue creature, la sua vicinanza, la fede nella vita futura. 
Ma soprattutto, riuscì a istillare profondamente nel cuore del suo figlio 
l’amore al nome di Cristo, che lo succhiò insieme con il latte materno. A 
diciannove anni, leggendo l’Ortensio di Cicerone, Agostino scrive: 


Una sola circostanza mi mortificava, entro un incendio tanto grande: l’assenza 
fra quelle pagine del nome di Cristo. Quel nome per tua misericordia, Signore, 
quel nome del salvatore mio, del Figlio tuo, nel latte stesso della madre, tenero 
ancora il mio cuore aveva devotamente succhiato e conservava nel suo profondo. 
Così qualsiasi opera ne mancasse, fosse pure dotta e forbita e veritiera, non 
poteva conquistarmi totalmente®!, 


In tutta la giovinezza di Agostino, Monica fu lontano da rimanere inat- 
tiva e da disinteressarsi del futuro spirituale del suo figlio. Lo accompagnò 
sempre con la sua presenza, con le sue preghiere e con le sue lacrime, spe- 
rando che tutto quello che lei ha seminato nella sua anima, con l’aiuto 
della grazia di Dio, non rimanesse senza frutto. 

In forza dell’educazione cristiana ricevuta da Monica, Agostino credette 
sempre in Dio, nella Providenza, nella vita futura, anche quando abban- 
donò fieramente la Chiesa cattolica. Egli non fu mai un «ateo»®. La sua 
educazione cristiana fu sincera, profonda e incancellabile. Infatti, “alla 
scuola di una santità così autentica è impossibile che l’educazione materna 
non metta molte e profonde radici nell'anima dei figli”. 


5 Cf. AUG., conf. 2,3,8 (CSEL 33, 35). 

60 Cf. ibid., 1,11,17 (CSEL 33, 16: (...) illa satagebat, ut tu mihi pater esses, Deus meus). 
Queste parole di Agostino hanno suscitato un grande interesse da parte degli psicanalisti e 
sono state oggetto di varie interpretazioni. Per esempio, Peter Brown dice che questa affer- 
mazione lascia intendere una certa tensione tra Monica e Patrizio provocata proprio 
dall'educazione cristiana di Agostino (cf. P Brown, Agostino d’Ippona, 17). Goulven Madec, 
invece, sostiene che si potrebbe trattare semplicemente della raccomandazione di Gesü 
fatta in Mt 23, 9: “Non chiamate nessuno vostro padre sulla terra; infatti voi non ne avete 
che uno, il Padre celeste" (cf. G. Mapec, La patrie et la voie. Le Christ dans la vie et la pensée 
de Saint Augustin, Paris 1989; tr. it. a cura di G. Lettieri — S. Leoni, La patrie e la via. Cri- 
sto nella vita e nel pensiero di Sant'Agostino, Roma 1993, 24-25). 

61 ibid., 3,4,8 (CSEL 33, 49-50). 

8 ibid., 6,5,8 (CSEL 33, 121). 

6 Cf. A. MANDOUZE, Saint Augustin. L'aventure de la raison et de la gráce, Paris 1968, 89. 

6 Sant'Agostino, Mia madre, 24. 
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3. Agostino - il figlio orante 


Solo nella luce dell’educazione cristiana ricevuta dalla madre possiamo 
capire la spontaneità con la quale Agostino, ancora bambino, ruppe i nodi 
della sua lingua cominciando a rivolgersi a Dio in preghiera. 

L'insistenza con cui Agostino ritorna nei suoi scritti all'esperienza di 
fede vissuta nella sua famiglia, considerando persino la sua conversione 
come un ritorno alla fede che gli fu inculcata fin dalla fanciullezza e che lo 
attraeva senza che se ne avvedesse”, mostra il fatto che in questi anni egli 
non ha smesso di respirare un'aria cristiana e di vivere in contatto con il 
mondo invisibile$6, 

Il primo appello lanciato verso Dio, consegnato nelle Confessioni, avviene 
nel contesto scolastico, sotto la pressione delle prime sofferenze: 


Vi trovammo per altro, Signore, alcuni uomini che ti pregavano, e da loro venimmo 
a conoscere, per il poco che potevamo intenderti, la tua esistenza, quale di un 
essere grande, che può darci ascolto e soccorso anche senza manifestarsi ai 
nostri sensi. Cosi, fanciullo, incominciai a pregarti, soccorso e rifugio mio. Scio- 
glievo per invocarti i nodi della mia lingua, ti pregavo, piccoletto ma con non 
piccolo affetto, che tu mi evitassi le busse del maestro; e se non mi esaudivi, 
non certo, riguardo a me, per un fine stolto, gli adulti e persino i miei genitori, 
i quali non volevano che mi toccasse alcun male, ridevano dei colpi che ricevevo 
e che costituivano allora per me una sofferenza ingente e grave“. 


Agostino sembra di non possedere ancora la piena consapevolezza del 
suo interlocutore invisibile, ma, seguendo l’esempio di altri uomini che 
pregavano, comincia anche lui a pregare con grande affetto, a fidarsi di 
“questo personaggio” misterioso, sperando che lo possa aiutare ad evitare 
le busse del maestro. Nel contesto in cui “nessuno prova compassione per 
i bambini”, neanche i genitori che ritenevano giusto che i loro bambini 
fossero puniti dai maestri, Agostino si sente abbandonato e trova in Cristo, 


6 Cf. AUG., Acad. 2,2,5 (CSEL 63, 27). 

6 Cf. G. BARDY, Saint Augustin. L'homme et l'oeuvre, Paris 1948, 7-8. 

87 ibid, 1,9,14 (CSEL 33, 13). 

6 ibid., 1,9,15 (CSEL 33, 14). Nemo miseratur pueros — così riassume Agostino, in tre 
parole, l’atteggiamento verso i bambini nel mondo antico. Si credeva in quel periodo che il 
miglior modo per l'educazione dei bambini fosse la frusta. L'autore delle Confessioni de- 
nuncia queste usanze disciplinari barbare. L’inefficienza di questo metodo viene formulata 
anche in altri passi delle sue opere: ipsumque discere, ad quod poenis adiguntur, tam poe- 
nale est eis, ut nonnumquam ipsas poenas, per quas compelluntur discere, malint ferre 
quam discere (Ip., ciu. 21,14; CSEL 40/2, 544). Arriva persino ad affermare: Quis autem 
non exhorreat et mori eligat, si ei proponatur aut mors perpetienda aut rursus infantia? 
(Ibid.). Per uno studio attento sull'atteggiamento di Agostino sul problema educativo: M. 
PERRINI, La paideia cristiana di Agostino, in Humanitas 42/3 (1987) 355-358. 
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in quel nome “succhiato” con il latte materno”, il suo soccorso e rifugio, 
l’unico personaggio vicino e disposto ad intervenire in suo favore. Immagi- 
nava Dio come un “essere grande”, potente e, anche se invisibile e inacces- 
sibile ai sensi, capace di capire ciò che gli uomini non riescono a capire. 

Con lo stesso affetto, egli ha pregato sicuramente nei suoi primi anni di 
vita anche in altre circostanze. Erano preghiere da “piccoletto”, come dice 
lui stesso, essenzialmente di domanda, ma piene di una grande fiducia 
nell’aiuto che si può ottenere da Dio. 

Inoltre, anche se non lo dice esplicitamente, possiamo essere sicuri che 
partecipava frequentemente con sua madre alle celebrazioni liturgiche che 
si svolgevano nella Chiesa di Tagaste alle quali poteva assistere come cate- 
cumeno”. Questa deve essere stata già un'abitudine per Agostino, se a 
Cartagine, in un periodo molto travagliato della sua vita, continuava ancora 
ad andare in Chiesa per partecipare alle “affollate cerimonie” delle festività 
cristiane”. 


3.1. La crisi morale e spirituale. L'adolescenza 


L’adolescenza fu per Agostino un periodo molto agitato, segnato da una lunga 
crisi morale e spirituale legata alla manifestazione delle passioni carnali e 
da una ricerca sfrenata del piacere e del sentimento smanioso dell’amore. 

Dopo il periodo trascorso a Madaura, nella città di Apuleio”, tra lundi- 
cesimo e sedicesimo anno di età, Agostino tornò nella sua città natale nel 
370 completamente cambiato”. Ciò che fa impressione è soprattutto la 
scomparsa di tutte le preghiere, di tutti i pensieri religiosi. A Tagaste, nella 
sua fanciullezza, il bambino aveva pregato spesso. Tornato da Madaura, 
l’adolescente si lascia preso dagli studi, dalla sensualità, dai suoi amici, e 
sembra di non guardare più verso il cielo”. 


69 Cf. Aua., conf 3,4,8 (CSEL 33, 49-50). 

1 I catecumeni facevano parte della Chiesa e potevano partecipare alle celebrazioni litur- 
giche, ma non erano ammessi ai sacramenti e alla parte sacrificale della Messa. Agostino 
stesso, commentando la guarigione del cieco nato (cf. Gv 9,1-41), distingue due livelli di 
appartenenza alla Chiesa: Interroga hominem: Christianus es? Respondet tibi: Non sum, si 
Paganus est aut Iudaeus. Si autem dixerit: Sum; adhuc quaeris ab eo: Catechumenus, an 
fidelis? Si responderit: Catechumenus; inunctus est, nondum lotus. (Auc., Io. Ev. tr., 44,2; 
PL 35, 1714). 

1 Cf. Auc., conf. 3,3,5 (CSEL 33, 47). 

72 Apuleo fu un scrittore e filosofo latino vissuto nel II secolo d.C., nato a Madaura. E 
conosciuto soprattutto per il romanzo Metamorfosi o L'asino d'oro. 

7 Basta presentare una sola frase di Agostino che descrive la sua situazione in questo 
periodo: Sed ubi sexto illo et decimo anno interposito otio ex necessitate domestica feriatus 
ab omni schola cum parentibus esse coepi, excesserunt caput meum vepres libidinum, et 
nulla erat eradicans manus (Aua., conf. 2,3,6; CSEL 33, 33). 

7 G. BARDY, Saint Augustin, 11. 
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Forse pregava ancora, andava almeno ogni tanto in chiesa, ma l’intensità 
e il rapporto personale con Dio sicuramente non era più quello che aveva 
prima, negli anni della sua fanciullezza. 

Arrivato a Cartagine, nel 371, per proseguire gli studi, il futuro vescovo 
di Ippona rimase affascinato e fu subito sedotto: “Giunsi a Cartagine, e 
dovunque intorno a me rombava la voragine degli amori peccaminosi. Non 
amavo ancora, ma amavo di amare e con più profonda miseria mi odiavo 
perché non ero abbastanza misero”, 

Gli studi, gli amici, gli spettacoli, la vita tumultuosa dell’adolescente, 
riescono a cambiare non solo l’intensità della preghiera di Agostino, ma 
anche il suo contenuto. Troviamo in questo periodo delle preghiere molto 
strane. Nel libro ottavo delle Confessioni dice che pregava affinché Dio gli 
desse la castità, ma aggiungeva: “Non subito, perché desideravo piuttosto 
saziare le mie passioni che guarire dalla mia malattia", 

Rimane comunque un catecumeno, fedele alla Chiesa cattolica e parte- 
cipa alle celebrazioni delle festività cristiane. Ma anche qui, tra le pareti 
della chiesa, gli capitò di “concepire voglie impure e brigare per cogliere 
frutti mortali”.” 

Il vero risveglio di Agostino avvenne nel momento in cui, diciannovenne, 
lesse l’opera Ortensio di Cicerone che provocò un capovolgimento delle pri- 
orità da raggiungere nella sua vita. 


3.2. La maturazione della preghiera. La lettura del Hortensius 


La scuola nella tarda antichità romana faceva concludere gli studi con 
la lettura dell'Hortensius di Cicerone”, una vera e propria esortazione alla 
filosofia, intesa da Cicerone etimologicamente come “l’amore per la Sapienza”, 
perché solo il possesso della Sapienza, in quanto immortale, è capace di 
riempire il cuore dell’uomo e renderlo felice. Questo libro riuscì a rivelare 
al giovane Agostino l’altissima vocazione dell’uomo - la felicità, che è rag- 
giungibile tramite il distacco delle cose sensibili e il possesso delle cose 
divine”. Improvvisamente, tutte le attrattive terrene si svuotarono di senso, 


5 AUG., conf. 3,1,1 (CSEL 33, 43). 

76 ibid., 8,7,17 (CSEL 33, 184). 

TT ibid., 3,3,5 (CSEL 33, 47). Certi studiosi considerano che sia qui una allusione al primo 
incontro con la donna “innominata” che diventerà la sua fedele compagna e madre di suo 
figlio (cf. J. O'Mzana, La jeunesse, 69). 

78 Sfortunatamente, quest’opera non è stata conservata. Possiamo però ricostruirla in 
sostanza con le citazioni di Agostino che ne parla spesso e riproduce nei suoi scritti le linee 
fondamentale del libro ciceroniano. 

7? Secondo un frammento trasmesso da Agostino, Cicerone avrebbe fatto questo ragio- 
namento: aut si (...) aeternos animos ac divinos habemus, sic existimandum est, quo magis 
hi fuerint semper in suo cursu, id est, in ratione et investigandi cupiditate, et quo minus se 
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e cominciò a bramare la Sapienza per raggiungere la felicità: era l’inizio 
del suo avvicinamento serio a Dio; “nacque in lui, in quel momento, il filo- 
sofo, che diventerà poi, nella luce e con la forza del Vangelo, l’asceta, il 
contemplativo, il mistico”8. 

Va osservato inoltre che il discorso sulla Sapienza di Cicerone riuscì a 
toccare il giovane Agostino perché lui lo intese in chiave cristiana, inseren- 
dolo nell’ambito della fede in cui era stato educato?!. Già da fanciullo, aveva 
partecipato alla preghiera della comunità cristiana ove si leggeva la Scrit- 
tura in cui si diceva che “la Sapienza sta presso Dio” (Job 2,13.16) ed era 
presente quando Dio ha creato il mondo (cf. Sap. 9,1-2). La Sapienza veniva 
invocata dalla comunità cristiana perché Dio la mandasse ancora in mezzo 
agli uomini per insegnare loro la sua volontà (cf. Sap. 9,10). La Sapienza di 
Dio, attesa da secoli, venne nel mondo come Messia, Gesù Cristo, Figlio di 
Dio (cf. ICor. 1,24)? Leggendo il libro ciceroniano, Agostino pensa alla 
Sapienza di cui parlano le Scritture, alla seconda Persona della Santissima 
Trinita®’. “Ciò significa che da quest’epoca, dunque, e anzi sin dall’infan- 
zia, la Sapienza aveva assunto ai suoi occhi le sembianze di Cristo”*. Solo 
cosi si può capire l'unico disappunto che provò leggendo quel libro - l'as- 
senza del nome di Cristo* — e l'immediato avvicinamento alla Bibbias. 

L'innamoramento della filosofia, provocato dal libro di Cicerone, aiutó 
Agostino a cambiare profondamente la prospettiva, l'oggetto e il motivo 
delle sue preghiere. Non prega più da “piccoletto”, come lo faceva nella sua 
fanciullezza, per chiedere da Dio un aiuto immediato, sensibile, terreno, 
ma prega per mettersi in contatto con la Sapienza eterna, per cercarla, 
raggiungerla, “perseguirla tenacemente, restarvi aggrappato ed abbrac- 
ciarla” con tutta la sua forza? 

Ecco le parole di Agostino: 


admiscuerint atque implicaverint hominum vitiis et erroribus, hoc his faciliorem ascensum 
et reditum in caelum fore (Aug., trin. 14,19,26; PL 42, 1056). 

80 A. ITRAPE, S. Agostino, l’uomo, il pastore, 58-59. 

si Cf. P Brown, Agostino d’Ippona, 28. 

8° Inoltre, il cristianesimo in quel periodo si presentava come una forma di “Vera Sapienza”. 
Cristo nell'immaginazione popolare non era visto come un Salvatore sofferente (non vi 
sono crocifissi nel quarto secolo), ma come “il Grande Verbo di Dio, la Sapienza di Dio” (cf. 
P Brown. Agostino d’Ippona, 28). 

88 Cf. P MATTEI, “Cum agerem annum aetatis undeuicensimum”, Augustin, l'Hortensius 
et la Bible en 373 (Confessions, III, 4, 7-5 9), in Vita Latina 116 (1989) 27. 

8 G. Maneo, La patria e la via, 27. 

8 Auc., conf. 3,4,8 (CSEL 33, 49). 

86 ibid., 3,5,9 (CSEL 33, : Itaque institui animum intendere in scripturas sanctas et vi- 
dere, quales essent). 

87 Cf. ibid, 3,4,8 (CSEL 33, 49). 
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Quel libro, devo ammetterlo, mutò il mio modo di sentire, mutò le preghiere 
stesse che rivolgevo a te, Signore, suscitò in me nuove aspirazioni e nuovi desi- 
deri, svili d'un tratto ai miei occhi ogni vana speranza e mi fece bramare la 
sapienza immortale con incredibile ardore di cuoret:. 


Di fronte a un ideale così grande e a una sete così profonda di raggiun- 
gere la felicità, Agostino si affida alla forza della preghiera. Non era ancora 
convertito e non aveva ancora ritrovato completamente la fede, ma prega 
intensamente quel Dio che lo conosceva da piccolo, affinché lo aiuti ad acqui- 
stare la Sapienza, l’unica garanzia della felicità. 


88 ibid., 3,4,7 (CSEL 33, 48). 


LA FORMAZIONE INIZIALE DEL SACERDOTE 
NELLA CHIESA DI OGGI: IL MODELLO, L’ANALISI 
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Abstract: The formation of seminarians in today's socio-cultural and religious 
context is not an easy task. To be able to identify with Christ, «the good she- 
pherd», and to live pastoral charity, the seminarian must make a deep and 
troubled itinerary formation. This is why we highlight the model of formation 
of future priests: Christ, the good shepherd, and the Supreme Sacerdote. The 
final objective of the formation is to form in the young seminarians the feelings 
of the Son of God. This task has some implications in the path: to form a man 
of faith and a prophet, a pastor, and a preacher of the Gospel for the cultures. 
This is why, with a critical look, we try to analyze the situation in which the 
young man of nowadays finds himself, underlining his resources and concerns, 
as well as the various problematic aspects. In the last part, we would discuss 
the mission of the various protagonists in the work of the formation of future 
priests.. 


Keywords: formation, Christ - the good shepherd, priest, seminarians, young 
people, maturity, affectivity, formator, pastor, model. 


Introduzione 


Nell'ultimo tempo si é spesso parlato di una acuta necessità di progetti 
di formazione per i presbiteri che rispondono alle sfide e alle necessità del 
mondo di oggi. A questo riguardo, Papa Giovanni Paolo II invitava l'intera 
Chiesa a curare i cammini formativi verso il sacerdozio perché «sono con- 
siderate dalla Chiesa come uno dei compiti di massima delicatezza e impor- 
tanza per il futuro dell'evangelizzazione dell'umanità»!. Ecco perché, in 
questo lavoro ci proponiamo di analizzare il contesto attuale della forma- 
zione, per individuare le sfide che stanno davanti ai seminaristi di oggi, ma 
anche le grandi risorse di quale essi dispongono per poter arrivare alla 
piena conformazione con Cristo, il buon pastore. 


* Institutul Teologic Romano-Catolic, Iasi, iancupius@yahoo.it. 
1 GIOvANNI PAOLO II, Esortazione apostolica post-sinodale Pastores dabo vobis, 25 marzo 
1992, 2. 
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1. Il modello della formazione 


Il Sinodo sulla formazione dei sacerdoti ha centrato, con coraggio e chia- 
rezza, ma anche con acuto senso ecclesiale, la sua attenzione sulla Chiesa 
come mistero, comunione e missione: «essa è mistero perché l’amore e la 
vita del Padre, del Figlio e dello Spirito Santo sono il dono assolutamente 
gratuito offerto a quanti sono nati dall’acqua e dallo Spirito, chiamati a 
rivivere la comunione stessa di Dio e a manifestarla e comunicarla nella 
storia (missione)»?. Proprio al interno del mistero di Cristo si rivela l'iden- 
tità del presbitero, che deve, con la sua azione, rappresentare Cristo nel 
mondo di oggi. Ecco perché ogni cammino formativo deve avere come ide- 
ale la piena configurazione con Cristo Sommo Sacerdote e Buon Pastore. 


1.1. Cristo Sacerdote e buon pastore 


Dall'inizio dobbiamo dire che una casa di formazione che nell'insieme 
ponga l'accento su sé stessa e non sul Cristo il buon pastore e sul suo mini- 
stero, non interessa per niente l'avvenire dei candidati al sacerdozio, non 
ha incisività formativa, non sarà per nulla forgiatrice di forti personalità 
cristiane. Se la Chiesa é la comunità di fratelli convocata dalla presenza e 
la parola di Cristo risorto, quelli che agiscono in persona Christis devono 
far sempre riferimento, nella loro vita, al loro modello. Ogni sacerdote, 
come risposta a questa chiamata, deve condividere tutta la sua vita con 
Cristo. Il Signore si prolunga «nei suoi» (Gv 13,1), come nel proprio «com- 
plemento» (Ef 1,23), per inserirsi nella realtà sociologica e storica. I dati 
sociologici e storici cambieranno continuamente. Cristo risorto é e sarà sem- 
pre il medesimo, «colui che è, colui che era, colui che viene» (Ap 1,8; Eb 13,8), 
colui che comunica alla sua Chiesa luce e grazie nuove affinché risponda 
alle nuove situazioni’. 

La sua vita diventa immolazione, dedizione totale di buon pastore. E 
sacerdote e vittima, cioè offre la sua vita in sacrificio per salvare i fratelli. 
Questa realtà di Cristo si prolunga in tutta la Chiesa, secondo i doni, le 
vocazioni, i ministeri e i diversi carismi. La spiritualità sacerdotale di tutta 
la Chiesa si traduce in «solidarietà» di comunione con tutta l'umanità*. Nel 
sacerdote ministro, questa spiritualità avrà delle speciali sfumature che 
riflettono una speciale partecipazione alla realtà sacerdotale di Cristo. 

Più delle parole e della terminologia conta la realtà. Dal momento dell'in- 
carnazione, Gesù (il Verbo fatto uomo) è, opera e vive come protagonista e 


? GIOVANNI PAOLO II, Pastores dabo vobis, 12. 

3 Cf. V. GAMBINO, Dimensioni della formazione presbiterale. Prospettive dopo il sinodo del 
'90 e la «Pastores dabo vobis», Leumann (TO), Elle Di Ci, 1993, 203-204. 

‘cf. GS 1. 
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partecipe di tutta la storia umana. Le diverse analogie usate da Lui per 
indicare la propria realtà (sposo, fratello, amico...) possono essere riassunte 
in quella di buon pastore. Il suo essere, il suo agire e la sua dedizione corri- 
spondono alla sua realtà profonda. E il Buon Pastore: «Io sono il buon pastore» 
(Gv 10,11). Quel «io sono», spesso ripetuto nel vangelo di Giovanni, indica 
il suo essere più profondo di Figlio di Dio fatto uomo, «unto» e «inviato» dal 
Padre (Gv 10,36) e dallo Spirito Santo (Lc 4,18). Agisce come buon pastore: 
chiama, guida, conduce ai buoni pascoli, difende (cf. Gv 10,3), cioè, annun- 
cia la buona novella, si avvicina a ogni essere umano per camminare con 
lui e per salvarlo totalmente. Vive profondamente lo stile di vita del buon 
pastore, che «conosce amando» e che «dà la vita per le pecore» (Gu 10,11), 
come dedizione sacrificale, secondo la missione e il mandato ricevuto dal 
Padre (Gv 10,17-18%. 

Gli atteggiamenti interni di Cristo il buon pastore hanno origine dal suo 
essere e si esprimono nel suo agire impegnato. La sua interiorità é un cam- 
mino o vita di dedizione totale: «camminate nell'amore, come Cristo ci ha 
amato e si è dato per noi in dono e sacrificio» (Ef 5,2). L'amore affettivo ed 
effettivo di Cristo ha una triplice dimensione: amore al Padre nello Spirito 
Santo, amore ai fratelli, dando sé stesso in sacrificio”. 

L’amore di Cristo al Padre nello Spirito Santo corrisponde alla sintonia 
con la sua volontà, per dargli gloria e condurre a termine i suoi progetti di 
salvezza. Questo amore riempie tutta l’esistenza di Gesù, fin dall’incarna- 
zione: «Ecco io vengo per compiere la tua volontà» (Eb 10,5-7; cf. Sal 39,7-9). 
La sua vita è un «sì» al progetto del Padre (Lc 20,21) per compiere la sua 
missione salvifica universale (Gv 10,28). Quello è il suo «cibo» o atteggia- 
mento permanente (cf. Gu 4,34), come garanzia dell'autenticità della sua 
missione (cf. Gv 5,30). Tutta la sua vita è una «pasqua» o passaggio verso 
«l'ora» voluta dal Padre, umiliazione, morte e risurrezione (cf. Gu 14,31; 
Fil 2,5-10). Questo «passaggio» pasquale continua nella Chiesa fino alla 
restaurazione finale di tutte le cose in Cristo (cf. £f 1,10; 1Cor 11,26). In tal 
modo Gesü si manifesta anche attraverso la Chiesa, come «lo splendore 
della gloria» del Padre e «immagine della sua sostanza» (Eb 1,3), in armo- 
nia e unità con Lui (cf. Gv 10,30). 

L'incarnazione nel grembo di Maria costituisce il momento iniziale di 
questa sintonia impegnata di Cristo con tutta l'umanità e con ogni essere 
umano in particolare. Il passaggio pasquale di Gesü si rende concreto in 


5 Nel vangelo di San Giovanni si trova questa linea di «buon pastore». Cf. R.E. Brown, 
La comunità del discepolo prediletto, Assisi, Cittadella, 1982, 34; R. SCHNACKENBURG, IZ van- 
gelo di Giovanni, II, Brescia, Paideia, 1977, 89.101. 

6 Cf. B. MAGGIonNI, Esperienza spirituale nella Bibbia. II: il Nuovo Testamento, in S. DE 
Frionzs - T. Gorri (a cura), Nuovo dizionario di spiritualità, Roma, Edizioni Paoline, 1979, 527. 
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una sensibilità responsabile: «passò facendo del bene» (At 10,38). È sintonia 
di compassione (cf. Mt 15,32), di ricerca (cf. Lc 8,1), di vicinanza a coloro che 
soffrono e ai più poveri (cf. Lc 4,18), di desiderio d’incontro (cf. Gv 10,16) e di 
unione per sempre (cf. Gu 14,2-3). L'amore del buon pastore riguarda tutta 
persona umana, perché Lui è «il pane di vita spezzato per la vita del mondo». 

Questo amore al Padre e ai fratelli diventa dedizione sacrificale e totale. 
E modo di amare proprio di Dio fatto uomo. Non possiede nulla (Lc 9,59), 
né segue i propri interessi (Gu 13,14-16), per potersi dare completamente 
(Gv 10,11-18; 15,13), come riscatto o redenzione (liberazione) di tutti (Mt 20,28). 
Per poterci rendere partecipi della «vita eterna» si sacrifica per noi «nelle 
mani» o secondo la volontà del Padre (Lc 23, 46; Mt 26, 28). Tutta la comu- 
nità ecclesiale, rappresentata da Maria «la donna», rimane legata a «l'ora» 
(Gv 2,4; 19,25-27) e alla «sorte» di Cristo (Mc 10, 38). Gli apostoli saranno 
servitori o ministri speciali di questo annuncio o celebrazione (Lc 20, 19; 
1Cor 11, 24). 

Questa realtà di Cristo il buon pastore continua ad essere attuale per la 
presenza di Cristo risorto nella Chiesa e nel mondo. Cristo é stato e conti- 
nua a essere partecipe della storia degli uomini. Egli é il Figlio di Dio fatto 
nostro fratello, capo del suo corpo mistico, mediatore per tutti gli uomini, 
buon pastore, sacerdote e vittima, «fonte di ogni sacerdozio»*. In Cristo si 
svela il mistero di Dio amore, dell'uomo e del mondo amato da Lui. In tal 
modo, «Cristo manifesta pienamente l'uomo allo stesso uomo e gli rivela la 
sublimità della sua vocazione»?. 

Cristo è la via e diventa protagonista del cammino umano con la sua 
carità di buon pastore: non si appartiene perché la sua vita si realizza in 
piena libertà, secondo il piano salvifico del Padre (obbedienza); dona tutto 
se stesso, senza appoggiarsi a nessuna sicurezza umana, anche se usa i 
doni di Dio per servire (povertà); ama come uno sposo, come consorte della 
vita di ogni persona, facendo si che ogni essere umano si possa realizzare, 
sentendosi amato e reso capace di amare in pienezza (verginită)!0. 


1.2. Il sacerdote, uomo di fede e profeta 


Avendo davanti questo ideale, il sacerdote deve imitarlo nell'essere e 
nell'agire. Infatti, il mondo d'oggi esige per il presbitero un rinnovato impe- 
gno di trasmissione del Vangelo agli uomini: nuovo ardore, nuovi metodi, 


* BENEDETTO XVI, Esortazione apostolica post-sinodale Sacramentum Caritatis, 22.02. 
2007, in AAS 99 (2007) 3, 105-180, 88. 

8 SAN Tommaso, Summa theologica, III, q. 22, a. 4. 

? GS 22 

10 Of. P GrELOT, Le lettere di Paolo: la missione apostolica, in J. DELORME (a cura), Il 
ministero e i ministeri secondo il Nuovo Testamento, Paoline, Roma 1977, 48-49. 
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nuove espressioni. Si parla anche di una «nuova evangelizzazione». Di 
fronte ad una certa indifferenza religiosa generalizzata, i presbiteri si ren- 
dono conto dell’inefficacia di certi metodi e mezzi tradizionali di evangeliz- 
zazione. Alcuni si sentono demotivati, e si lasciano andare allo sconforto e 
allo scoraggiamento. Il ministero diventa pesante e esigente". 

Ecco quindi la necessità per il seminario di formare nel sacerdote un 
credente convinto, un testimone che vive una relazione profonda e viva con 
Dio, fatta di comunione, di amore, di gioia, garanzia di fedeltà. E anche lì 
che si capisce la necessità della formazione permanente per il sacerdote di 
Cristo, che significa continua maturazione e conversione personale. 

La formazione presbiterale prepara il futuro sacerdote alla configura- 
zione a Cristo il buon pastore. Il prete non dovrà presentare in primo luogo 
sé stesso, ma Cristo, il suo pensiero, il suo stile di vita, la sua fedeltà al 
Padre. Il progetto formativo deve portare il presbitero a combattere il sog- 
gettivismo che c’è in lui. È questa la rinuncia che deve diventare per lui 
stile costante di vita: imparare ad abbandonare tutto, per divenire in tutto 
trasparenza di Cristo. Il presbitero, uomo di Gesù Cristo e della Chiesa, è 
inviato al mondo per predicare e testimoniare la buona novella dell'amore 
e della misericordia di Dio. Egli deve quindi raggiungere l'equilibrio tra il 
lasciare tutto per Cristo e l'immersione nel mondo. Ecco perché è impor- 
tante la maturità affettivo-emotiva e l'atteggiamento di fede. Il candidato 
deve conoscere le caratteristiche e le esigenze dell'identità e della missione 
sacerdotale, e arrivare ad un certo equilibrio personale che permette un 
minimo di dominio di sé: elevato senso di fedeltà e costanza, nonostante le 
difficoltà". 

Nella sfera operativa, la formazione del seminario deve portare i futuri 
presbiteri ad essere costruttori di comunione e di collaborazione già dentro 
la comunità del seminario. L'evangelizzazione dei cuori pervasi dallo spirito 
del mondo attuale esige inoltre una presenza profetica (testimonianza per- 
sonale di coerenza al vangelo e coraggio dell'annuncio innanzi alle sfide 
delle ideologie) di fronte a tutte le forme di potere. Il proprio del presbitero 
è la fede in Cristo, la fede che opera attraverso la carità (Gal 5,6). «Se uno 
si domanda *Che cosa dobbiamo fare per compiere le opere di Dio" Gesü 
rispose: Questa è l'opera di Dio: credere in colui che egli ha mandato»?*. 


H Cf. W. KASPER, Natura e missione del prete. Riflessione sul futuro ministero presbiterale, 
in W. KaspPER, Orientamenti della fede per il futuro, Brescia, Queriniana 1980, 105-106. 

12 Cf. A. CENCINI, L'albero della vita. Verso un modello di formazione iniziale e permanente, 
Cinisello Balsamo (MI), Edizione San Paolo, 2005, 208-204. 

13 E. BIANCHI, Una nuova evangelizzazione, Bologna, Dehoniane, 1990, 16. 
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1.3. Il sacerdote, uomo di fede e pastore 


Il presbitero ha il suo posto in mezzo ai fratelli della sua comunità, quale 
testimone ufficiale di Gesù Cristo, mediante la forza della sua fede e la testi- 
monianza della sua vita di coerenza ai principi evangelici. La fede del pre- 
sbitero si materializza nell’azione pastorale, nella sua carità pastorale: la 
fede che opera mediante la carità (Gal 5,6). Il presbitero testimonia sia 
nell'ambito personale sia nell'esercizio del ministero: «Il sacerdote dev'es- 
sere il primo “credente” alla Parola»!. 

Per questo, l'obiettivo principale dell'itinerario formativo deve essere 
quello di raggiungere la formazione di un presbitero maturo nella fede e 
pastore. L'atteggiamento di fede deve permeare di sé l'azione apostolica. 
Un credente pastore è quello che è configurato a Cristo nella fede e nell'o- 
perosità apostolica. Per questo motivo, il seminario aiuterà i futuri presbi- 
teri a capire la necessità di una conversione continua, nella sequela di Cri- 
sto, e di un'esperienza cristiana personale autentica”. 

La conversione consiste nell'abbandono di tutti gli idoli presenti nel 
mondo (le prassi e i criteri di valutazione non conformi al vangelo), per 
ritornare al Dio di Gesü Cristo, che ama la Chiesa e tutti gli uomini (cen- 
trare la vita e il ministero sulla fede); si tratta di un impegno spirituale di 
fedeltà al ministero e soprattutto a Cristo. La sequela di Cristo è la princi- 
pale caratteristica del discepolo. La vita del discepolo é una vita di comu- 
nione di destino con il suo maestro, Gesü Cristo, fino alla fine!$. 

La chiamata di Gesü esige un distacco, una rottura con lo stile di vita di 
prima (Mc 10,28; Lc 14,26). L'esperienza cristiana vera consiste nel fatto 
di superare la conoscenza puramente intellettuale di Dio, per arrivare ad 
una conoscenza d'amore, una conoscenza personale fatta di comunione 
spirituale. Quest' esperienza esige ascolto permanente della Parola di Dio, 
nutrimento con i sacramenti, e meditazione sul mistero. Il futuro presbitero 
potrà annunciare che Dio é amore soltanto se ama Dio. Ecco quindi l'im- 
portanza di questi incontri quotidiani che danno il gusto di tale comunione 
con Dio. 


1.4. Il sacerdote, evangelizzatore delle culture 


Questo obiettivo della formazione mette in luce che il sacerdote non 
reca in primo luogo sé stesso, ma Colui dal quale è stato inviato. Per questo 
deve svotarsi di sé stesso e convertirsi totalmente a Dio per poter adempiere 


14 GIOVANNI PAOLO II, Pastores dabo vobis, 26. 

15 Cf. E. CasrELLUCCI, L'identità del presbitero in prospettiva teologica ed ecclesiologica, 
in «Seminarium», 30 (1990) 1/2, 123-124. 

16 Cf. GIOvANNI PAOLO II, Pastores dabo vobis, 70. 
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l’obbedienza verso il Padre. Questo obbiettivo chiede attenzione alle situa- 
zioni concrete in cui il candidato al sacerdozio vive la propria esperienza di 
fede, cioè al contesto culturale, costituito nell’insieme delle aspirazioni, 
valori e modi di pensare propri della nostra epoca e delle diverse situazioni 
di vita”. 

Il rapporto tra fede e cultura è forse, oggi, uno dei problemi più acuti 
della Chiesa. Papa Paolo VI non ha esitato a dichiararlo «il dramma della nostra 
epoca»??, I candidati al sacerdozio oggi sentono di appartenere a due mondi 
difficilmente conciliabili tra di loro: quello della fede cristiana, così come è 
stato ereditato e trasmesso, e quello della cultura attuale, costituito dall’in- 
sieme dei modelli di vita e dalle maniere di pensare propri della nostra epoca”. 

Il sacerdote deve avere una mentalità di fede, un modo di pensare e di 
agire che lui stesso lo impara dagli anni del seminario. Lui deve essere 
consapevole che 


la forza dell’evangelizzazione risiede al tempo stesso sia nella verità che si annun- 
cia, sia nella convinzione della testimonianza con cui viene proposta. Per que- 
sto motivo oggi la nuova evangelizzazione necessita che gli araldi siano fedeli 
nella predicazione della verità e siano testimoni della forza salvifica della Parola 
della vita. [...] La Chiesa necessita oggi di maestri e di santi aperti al potere 
illuminante dello Spirito Santo che acuisce le capacità di discernimento della 
realtà e fa scaturire un’abbondante creatività di parole e di opere adeguate per 
dar vita al Vangelo che si annuncia in differenti situazioni nel tempo?. 


Il rapporto tra fede e cultura poi invita i formatori a prestare un'atten- 
zione particolare alle situazioni concrete in cui è nata la vocazione del can- 
didato al sacerdozio (provenienza familiare, parrocchiale e territoriale, 
aspirazioni, struttura psicologica, concezione della libertà, impegno eccle- 
siale), e quelle in cui egli è chiamato a vivere la sua esperienza di fede come 
sacerdote (ambiente culturale, valori religiosi, modi di pensare e di vivere, 
ecc.). Nel mondo d’oggi, i formatori devono tener conto dell’influsso cre- 
scente della razionalità critica, e portare i futuri presbiteri ad una fede 
matura che possono giustificare davanti al mondo. 

L’annuncio del vangelo avrà la forza stessa della verità annunciata, ma 
anche quella della sostanziosa convinzione e della testimonianza dell’evan- 
gelizzatore che accompagneranno quest’annuncio. Dice il documento Pasto- 
res dabo vobis: 


11 Cf. V. GAMBINO, Dimensioni della formazione presbiterale, 94-95. 

18 Paoro VI, Esortazione apostolica Evangelii nuntiandi, 08.12.1975, in AAS 68 (1976) 
5-76, 20. 

19 Cf. Paoro VI, Evangelii nuntiandi, 20. 

20 GIOVANNI Paoto II, Lettera in Occasione della XV Assemblea Generale Ordinaria della 
Conferenza dei Religiosi del Brasile, 11.07.1989, in «Osservatore Romano», 30 agosto 1989, 4. 
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Oggi, in particolare, il prioritario compito pastorale della nuova evangelizza- 
zione, che investe tutto il Popolo di Dio e postula un nuovo ardore, nuovi meto- 
di e una nuova espressione per l’annuncio e la testimonianza del Vangelo, esige 
dei sacerdoti radicalmente e integralmente immersi nel mistero di Cristo e ca- 
paci di realizzare un nuovo stile di vita pastorale?!. 


2. Il contesto attuale della formazione 


La formazione nei seminari sarà completa soltanto se terrà conto delle 
nuove sfide e di tutti i problemi dell’uomo d’oggi. Perciò, essa dovrà cono- 
scere il quadro situazionale o esistenziale di partenza dei candidati al pre- 
sbiterato, ma anche il campo sul quale eserciteranno il loro ministero. Biso- 
gna quindi conoscere i candidati nelle loro situazioni di vita, le loro culture, 
i problemi particolari d’ogni seminario. C'é poi da prendere atto della situa- 
zione sociale e culturale in cui si trovano i giovani candidati al sacerdozio, 
da verificare la loro esperienza religiosa e i loro problemi specifici (tratti 
psicologici, situazione culturale e sociale in cui vivono, l’influsso delle isti- 
tuzioni educative) che possono ostacolare il loro cammino di fede e il loro 
percorso vocazionale?. 

Oggi i giovani si aprono ai valori religiosi, anche se ci sono notevoli ele- 
menti problematici che possono ostacolare lo sbocciare delle vocazioni. Il 
formatore in seminario deve avere una grande capacità di discernimento, 
per incoraggiare gli stimoli all’esperienza vocazionale presenti nei giovani. 


2.1. Momenti di positività 


Davanti ai nostri occhi, oggi sorgono tanti raggi di speranza per la Chiesa 
e per il mondo. L’apertura che la Chiesa vive oggi, la disponibilità di molti 
ministri per i più poveri, la riscoperta della valore fondamentale del culto 
eucaristico, e in questi ultimi giorni i gesti profetici fatti spesso da papa 
Francesco, tutti questi segni, hanno fatto sorgere l’affermazione che «oggi 
la Chiesa vive una vera primavera»?. Per questo, vogliamo, prima di tutto, 
vedere questi segni positivi che gli troviamo nel mondo di oggi, per poter 
valorizzare questi aspetti positivi nel cammino di formazione dei giovani 
che vogliono seguire Gesù sulla via del sacerdozio. 


21 GIOVANNI PAOLO II, Pastores dabo vobis, 18 

2 Cf. M. GAHUNGU - V. GAMBINO, Formare i presbiteri. Principi e linee di metodologia 
pedagogica, Roma, LAS 2003. 47; cf. C. QUARANTA, Vocazioni sacerdotali, situazione, proble- 
mi urgenze, in «Seminarium» 1-2 (1990) 74. 

25 Cf. BENEDETTO XVI, Udienza generale, 17.10.2010, in «Osservatore Romano», 18 no- 
vembre 2010, 1. 
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2.1.1. Apertura ai valori religiosi e umani 


Il mondo attuale è sensibile alla ricerca della giustizia e della pace, della 
verità e della dignità dell’uomo. Molte persone sono impegnate per una 
concreta solidarietà con i più poveri e per l’instaurazione di un ordine 
mondiale più giusto. C'é più rispetto e cura del creato, della natura. Allo 
sviluppo della tecnologia e delle scienze mediche segue anche una nuova 
riflessione etica sul senso e i limiti del progresso. 

Sul campo religioso, sono avvenuti alcuni sconvolgimenti: cadono pre- 
giudizi ideologici e chiusure nell'annuncio del messaggio cristiano. C’é il 
ritorno al vangelo purificato da tutte le scorie delle mentalità, delle filoso- 
fie, delle ideologie, delle scelte politiche che sono state determinanti nella 
costituzione di certe tradizioni ecclesiastiche e cristiane. Il desiderio sem- 
pre grande di Dio si esprime nella diffusione di alcuni fenomeni come le 
forme di religiosità senza Dio e le molteplici sètte?4. 


2.1.2. Spinte positive alla vocazione sacerdotale 


Alcuni giovani sono molto sensibili alla ricerca di valori etici e spirituali, 
che per loro natura offrono un terreno propizio per la fioritura delle voca- 
zioni consacrate. Inoltre, la loro grande sensibilità agli ideali d'oggi come 
la sete di libertà, il riconoscimento del valore della persona umana, la ricer- 
ca della reciprocità nei rapporti fra l'uomo e la donna, la lotta per la giusti- 
zia, l'unità e la pace, sono stimoli giusti ad un impegno specifico dentro la 
Chiesa”. 

L’impegno per il volontariato costituisce una testimonianza viva di que- 
sta ricerca faticosa di un mondo più giusto e solidale, uno stimolo per la 
scelta di uno stile di vita più povero e disinteressato. 

Certi giovani dimostrano un gusto particolare per la preghiera e la medi- 
tazione, e per la partecipazione alla vita e alle varie attività della comunità 
ecclesiale: movimenti ecclesiali, iniziative varie delle parrocchie, ecc...”° 


2.1.3. Altri aspetti positivi 


Se i giovani di oggi sono esposti a facili tentazioni, hanno tuttavia in sé 
preziose risorse per la vita del presbiterio e il ministero pastorale. Innan- 
zitutto portano la forza della loro giovinezza. Si tratta di uno stato di entu- 
siasmo generoso e gioioso coinvolgente tutte le dimensioni della persona, 


24 GIOVANNI Paoro II, Pastores dabo vobis, 6. 

25 Cf. A. CASTEGNARO — G. Dar Praz — E. Bemmi, Fuori dal recinto. Giovane, fede, chiesa: 
uno sguardo diverso, Milano, Àncora, 2013, 202. 

26 GIOVANNI Paoro II, Pastores dabo vobis, 9. 


LA FORMAZIONE INIZIALE DEL SACERDOTE... 31 


della voglia di osare e di rischiare sul futuro, offrendo il proprio dono per- 
sonale e la propria novità, lo stile indiscusso della gratuita totale nell’ offer- 
ta di sé senza calcolo, senza cautele, senza riserve. I giovani, se trovano 
persone e comunita accoglienti, hanno la possibilita di fiorire, di avviare un 
reale rinnovamento negli ambienti in cui si trovano a vivere. 

Oggi, molti giovani hanno un’immagine di Chiesa come popolo e fami- 
glia di Dio; non sono arrabbiati con l’istituzione e l’autorità e non lottano 
contro nessuno; sognano la fioritura della comunione. Per questo, investono 
molto nelle relazioni personali e nella dinamica conviviale; si accorgono 
che la gente è molto sensibile e attenta a chi incontra come prete, che non 
gli interessa avere un bravo organizzatore, ma un testimone, un fratello e 
un padre capace di vivere relazioni con maturità e profondità”. 

Sono attenti ad ascoltare ció che emerge dal vissuto della gente, a cogliere 
i segni nuovi e positivi che spuntano qua e là. Sanno comprendere il vissuto 
dei loro coetanei, ne percepiscono profondamente le aspirazioni e il trava- 
glio. Hanno una spiccata attenzione ai diritti di tutti, ai temi della pace e 
della giustizia; sono capaci di apertura al differente, alle culture e alle razze 
diverse. 

Sono disponibili a mettersi in gioco, ad andare contro corrente, non 
hanno paura di manifestare la loro fede. Sanno essere generosi. Si trovano 
aloro agio tra i mezzi e gli strumenti offerti dalle nuove tecnologie. Questi 
tratti a volte sono velati da momenti di superficialità, da inesperienza, da 
qualche spinta individualistica, a volte da una ricerca di gratificazione 
immediata. 


2.2. Momenti limitanti 


Oltre ció che vediamo che sia bello e buono nel mondo di oggi, possiamo 
dire che spesso incontriamo anche grande tentazione, provocazioni e sfide che 
rischiano di indebolire la capacità di rispondere alla chiamata del Signore. 
Tra questi aspetti posiamo individuare fattori negativi della società, ele- 
menti ecclesiali e religiosi che mettono in crisi il candidato al sacerdozio, 
ma anche aspetti personali negativi che rendono difficile una risposta «per 
sempre» alla chiamata del Signore. 


2.2.1. Fattori negativi della società 


Il mondo attuale, ad esempio, é caratterizzato da un'angosciosa disgre- 
gazione della realtà familiare (dalla famiglia patriarcale si è passati al la 
famiglia nucleare, da una famiglia numerosa ad una famiglia a due figli) e 


?! Cf. S. PANIZZOLO, Preti giovani: una risorsa?, in «Tredimensioni» 2(2005) 1, 75. 
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dalla crisi della cultura, cioè dell’insieme delle tradizioni, istituzioni, com- 
portamenti, credenze, gerarchie di valori caratterizzanti le società, soprat- 
tutto quella occidentale presentata come modello. La crisi della cultura ha 
come conseguenza una grave crisi religiosa. 


a) La crisi della famiglia 


Il periodo dopo la Seconda Guerra mondiale è caratterizzato un po’ dap- 
pertutto in Europa da una profonda trasformazione della società e della 
famiglia. Il passaggio da una società essenzialmente agricola a quella di 
tipo industriale provoca la diffusione di un certo benessere consumistico, 
portando con sé la crisi dei valori tradizionali, soprattutto religiosi. L’orga- 
nizzazione del mondo del lavoro che porta le persone giovani ad andare 
lontano dei loro paesi di origine per motivo di lavoro condiziona il passag- 
gio dalla famiglia patriarcale ad una famiglia nucleare, da una famiglia 
numerosa ad una famiglia a due figli al massimo. La crisi della natalità ha 
gravi conseguenze sulle vocazioni. Infatti, i pochi figli della famiglia, col- 
mati di beni materiali, non costituiscono un terreno fertile per le vocazioni, 
anche se ci sono eccezioni che reagiscono all’eccesso”. 

Quella che una volta veniva considerata come la «famiglia legale», cioè 
quella regolarmente costituitasi almeno con un atto civile, non si presenta 
più come un modello a livello sociale. Infatti abbiamo coppie non sposate, 
che vivono sotto lo stesso tetto, anche con figli; coppie che si sono separate 
e poi risposate e quindi hanno costituito un nuovo nucleo familiare del 
quale, spesso, fanno parte anche i figli del precedente matrimonio. 

La famiglia sta attraversando un periodo in cui si intrecciano crisi e 
speranze”. Per quanto riguarda le crisi, innanzitutto abbiamo quella della 
vita, si vive nella contraddizione o di paura del mettere al mondo un figlio, 
oppure di volerlo a tutti i costi, anche ricorrendo alla procreazione medi- 
calmente assistita; nello stesso tempo c’è anche il rifiuto totale di una gra- 
vidanza ed il ricorso all’aborto. La vita che dovrebbe essere accolta ed amata, 
in quella «culla» che le è propria, come la famiglia, viene invece proprio da 
essa in un certo senso rinnegata. Di fronte alla situazione di oggi, papa 
Benedetto XVI diceva «la chiusura a Dio o il rifiuto della dimensione sacra 
dell’unione coniugale e del suo valore nell’ordine della grazia rende ardua 
l’incarnazione concreta del modello altissimo concepito dalla Chiesa secondo 
il disegno di Dio»%. 


28 Cf. G. Roccia, Famiglia e giovani in un mondo che cambia: come comunicare il Van- 
gelo della vocazione?, in «Vocazioni» (2003) 2, 26. 

29 Cf. G. Roccia, Famiglia e giovani in un mondo che cambia, 32-35. 

30 BENEDETTO XVI, Allocuzione alla Rota Romana, 26 gennaio 2013, AAS 105 (2013) 169- 
170. 
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Altra causa della crisi possiamo riscontrarla nell’amore, che non viene 
più vissuto come un sentimento nel quale c’è il dono ed il rispetto reciproco 
ma, spesso, come ricerca di sé: come una semplice ricerca di piacere perso- 
nale ed egoistico. Ciò genera una profonda incrinatura nel rapporto di cop- 
pia, perché viene meno quel fattore unitivo e oblativo che invece è fonda- 
mentale per l'unione della coppia stessa?!. 

Altro elemento di crisi, ultimo ma non meno importante, va visto nel 
declino della fede nelle coppie: ad essa a volte viene riservato un posto molto 
marginale nella vita a due, senza quindi avere una vita di fede vissuta insieme 
(a volte capita che uno solo dei coniugi si ponga il problema delle religione), 
senza avere un momento di preghiera in famiglia; ma altre volte la religione 
e la fede non hanno proprio alcun posto nella vita familiare. Per questo 
Giovanni Paolo II segnalava che tra i segni più preoccupanti della crisi si 
ritrova anche «la celebrazione del matrimonio sacramento senza una fede 
viva, ma per altri motivi»? 

La famiglia rimane un punto essenziale per la formazione dei seminari- 
sti. Oggi, nel contesto occidentale, sembra che sono rare le famiglie felici di 
avere un figlio sacerdote o una figlia suora. Vi sono comunque genitori che 
pregano perché Dio conceda loro la vocazione. Nell'intimo sono fieri di poter 
contribuire allo sviluppo di una vocazione. Questo é possibile a causa della 
fede, per la quale ritengono i figli un dono di Dio, e danno loro libertà di 
autodeterminazione. La famiglia contribuisce con la preghiera, la testimo- 
nianza e l'educazione all'evoluzione del germe vocazionale. Lontane dalla 
fede cristiana, le famiglie reagiscono con lo sconcerto o l'opposizione, e non 
promuovono una reale indipendenza’. 


b) La visione negativa della sessualità 


La sessualità «é qualcosa di cosi profondamente integrato nella vita totale 
dell'esistenza da determinarne lo stile, se non addirittura il significato 
ultimo»**. La sessualità condiziona la personalità, perché determina i rap- 
porti dell'individuo con gli altri e col mondo. Ridurre quindi, come succede 
nella società di oggi, la sessualità al comportamento sessuale dell'individuo 
in senso stretto é un errore che puó condizionare lo stile dell'esistenza e i 
rapporti dell'individuo con gli altri e con il mondo. Il dinamismo piü pro- 
fondo della sessualità «é quello di spingere la persona a superare ogni 


31 Cf. S. NicoLu, Il progetto cristiano di famiglia è in grado di affascinare ancora i gio- 
vani?, in «Note di Pastorale Giovanile», (2006) 9, 32. 

32 GIOVANNI PAOLO II, Esortazione Apostolica Familiaris Consortio, 22.11.1981, in AAS 
74 (1982) 81-191, 7. 

33 Cf. G. Roccia, Famiglia e giovani in un mondo che cambia, 26. 

34 U. GALIMBERTI, L'immaginario sessuale, Milano, Bompiani, 1995, 129. 
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chiusura e ripiegamento su se stessa, per aprirsi a relazioni interpersonali 
sempre più coinvolgenti, fino al dono totale di sé nell'amore»?*. 

Però la realtà di questo tempo è molto diversa; anche se non ci si può 
nascondere la presenza di alcuni elementi positivi nei comportamenti ses- 
suali di oggi?*. Tuttavia ciò che viene maggiormente in evidenza oggi è una 
specie di sessualità malata, che fa molta fatica a guarire, a scoprire il suo 
vero significato. La troppa valorizzazione del corpo ha portato spesso ad 
una sua supervalutazione, senza o con scarsa attenzione all'interiorità della 
persona. L'attenzione alle emozioni e ai sentimenti ha finito col metterli 
alla base delle proprie scelte, non tenendo in alcun conto che l'essere umano 
non é fatto solo di emozioni e sentimenti, ma anche di razionalità, volontà, 
spiritualità, ecc., che vanno armonizzati tra loro. La moralità di un com- 
portamento si dissolve nel sentimento: é bene ció che sento, é male ció che 
non sento. E ci si dimentica che quella del sentimento è una variabile molto 
fragile, la cui presenza rende ancor piü difficile riuscire a preservare un 
rapporto nel tempo. I sentimenti sono mutevoli, mai eterni, e le trasforma- 
zioni a cui di regola vanno incontro rendono le unioni di oggi molto piü 
fragili di un tempo”. 

Oggi è molto diffusa la mentalità che nel campo sessuale sia tutto per- 
messo, basta che l'altro sia consenziente. Logicamente una mentalità del 
genere impedisce la maturazione della persona insieme alla sua capacità di 
trasformare il suo bisogno sessuale in una capacità di dono. Una visione 
negativa della sessualità umana trascina i giovani a ricercare emozioni 
immediate forti e toglie alla sessualità la sua dignità di servizio alla comu- 
nione e alla donazione tra le persone, per ridurla ad essere un prodotto di 
consumo”. In questa logica, il piacere diventa il criterio fondante delle 
scelte dell'uomo, soprattutto dei giovani. 

Tutta la società attuale tende, per di piü, a diventare adolescentocentrica. 
Essa vuole trovare la sua identità nel modello adolescenziale. Il periodo 
dell'adolescenza, diventato eccessivamente lungo, detta le regole da seguire 
in quasi ogni settore. Tanti adulti continuano a pensare, a comportarsi e 
anche a vestirsi come gli adolescenti, e i mass media contribuiscono molto 
a diffondere questa mentalità e visione del mondo. Ai bambini si propongono 
in modo precoce atteggiamenti adolescenziali, a tal punto che essi sono 


35 L, CICCONE, Etica sessuale. Persona, matrimonio, vita verginale, Milano, Ares, 2004, 
78. 

36 Per esempio: la valorizzazione del corpo, non più visto come qualcosa che si contrap- 
pone all'anima, ma come qualcosa, invece, che esprime la persona nella sua globalità; assieme 
al corpo, sono state valorizzate anche le sue esigenze e le sue emozioni... 

87 Cf. A. CENCINI, L'ora di Dio. La crisi nella vita credente, Bologna, EDB, 2010, 188-189. 

38 Cf. GIovANNI PAOLO II, Pastores dabo vobis, 7-8. 


LA FORMAZIONE INIZIALE DEL SACERDOTE... 35 


segnati dalla tendenza a vivere nell'immaginario per tutta la loro vita. 
Questa visione del mondo che esalta una tappa intermedia della crescita 
umana e il provvisorio puó produrre come risultato delle persone immature, 
incapaci di prendere decisioni durature e di progettare a lungo termine“. 


c) Altri elementi negativi 


Gli sconvolgimenti della modernità che si verificano nel mondo contem- 
poraneo cambiano anche il mondo religioso. Cambia il modello d'uomo. 
Oggi, per esempio, si rispetta la persona per ció che vale piü che per il suo 
statuto sociale: tende a indebolirsi il modello basato sull'obbedienza alla 
gerarchia o sulla fedeltà a delle regole. Lo spirito d'indipendenza ha il soprav- 
vento, anche nel mondo religioso. 

L'altro elemento negativo è l'ingiustizia sociale: il capitalismo disumano 
che concentra le ricchezze nelle mani di poche persone allarga il fossato tra 
ricchi e poveri. C'é poi la minaccia del razionalismo che crede solo nella 
ragione umana e non accetta l’incontro con la rivelazione e la trascendenza 
divina“. 

C'é anche la mentalità consumistica che tende a considerare il benessere 
materiale come un bene da ottenere ad ogni costo; di là una gran preoccu- 
pazione per l'avere e mai per l'essere, cioé per la qualità interiore. I giovani 
sono sensibili alla creazione di un mondo piü solidale e giusto, ma purtrop- 
po rimangono anche attratti dalla società detta consumistica. Un'interpre- 
tazione materialista e edonista della realtà umana blocca ogni tipo di aper- 
tura a tutto ciò che è sacrificio. 

Oggi si parla anche di una crisi culturale. Viviamo in una cultura di 
massa, che incoraggia lo sviluppo della virtualità relazionale. Parte del vil- 
laggio globale, immagine emblematica di un mondo integrato e «piccolo», 
i giovani non trovano facilmente lo spazio dell'incontro. A loro serve un 
incontro vero, reale, convissuto, conviviale, che la società di oggi sembra di 
non essere capace di offrirlo*!. 


2.2.2. Gli elementi ecclesiali e religiosi 


Il pastore di oggi ha spesso l'impressione di trovarsi in una società sem- 
pre più lontana da Dio, dove l'ignoranza religiosa legata ad una grande 
indifferenza religiosa e l'ateismo di massa sono accompagnati da una visio- 
ne secolare della vita e del destino dell'uomo. La fede, che un tempo era 


39 Cf. T. ANATRELLA, Situation anthropologique et culturelle des jeunes, in «Seminarium» 
4 (2000) 845. 

40 Cf. GrovannI PAOLO II, Pastores dabo vobis, 7. 

41 Cf. U. GALIMBERTI, L'ospite inquietante, Milano, Frassinelli, 13-17. 
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come una realtà sociale condivisa, è vissuta oggi con grande soggettività, 
mentre l’appartenenza alla vita e alla missione della Chiesa è solo parziale 
e molto condizionata. Questo clima generale di indifferenza religiosa che 
porta alcuni sacerdoti alla tentazione di isolamento e eli disaffezione della 
propria identità fa paura a certi giovani anche generosi‘. 

Lo scarso dialogo poi fra i teologi e il magistero gerarchico della Chiesa, 
per paura del confronto, ha come triste risultato una certa ombra che si 
può gettare sulla teologia del sacerdozio e di creare un po’ eli confusione 
nel cuore di chi vuole consacrarsi al Signore nel servizio della Chiesa. 

Infine, la ridotta presenza e disponibilità di sacerdoti e la mancanza di 
vocazioni porta ad un'eccessiva dispersione negli impegni e nelle attività 
pastorali, di fronte alle difficoltà e alle esigenze della società di oggi e della 
cultura contemporanea”. 


2.2.3. I componenti negativi personali 


Insieme ai componenti negativi ricordati, sociale o ecclesiali, anche il 
giovane in formazione porta con sé alcune mancanze, vari aspetti che viziano 
a livello personale il lavoro di formazione, cioè il desiderio di diventare un 
vero pastore, secondo l’immagine di Gesù il buon pastore. 


a) Personalità immatura 


Prima di tutto, per i giovani che si preparano ad entrare in seminario, 
al livello personale, c’è il rischio di vivere una grave immaturità umana. 
Questa se verifica spesso quando nella vita del giovane c’è una grande rot- 
tura tra la sua vita pubblica e la sua vita personale. E immaturo dal punto 
di vista personale quel giovane che assume uno stile di vita che è in con- 
traddizione con il carattere profetico della sua vocazione apostolica che 
desidera seguire. Spesso, l’immaturità potrebbe diventare «una crisi di 
senso, di scopo, di connessione, di fallimento vocazionale». 


b) Disturbi psico-affettivi 


Il giovane che vuole seguire il cammino formativo vero il sacerdozio 
ministeriale, rischia oggi di vivere una grave immaturità affettiva, che 
potrebbe creare un grave squilibrio psicologico. Alcune indagini sottoline- 
ano la fragilità affettiva ed emozionale del clero o dei religiosi/e, che si 
tramuta in dispersione di identità e in frammentazione dei loro vissuti 


4 Cf. M. GAHUNGU - V. GAMBINO, Formare i presbiteri. Principi e linee di metodologia, 50. 
4 Cf. GIovANNI PAOLO II, Pastores dabo vobis, 7. 
4 Cf. G. RonzonI, Ardere, non bruciarsi, Padova, Edizione Messaggero, 2008, 44. 
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psichici, soprattutto quando sviluppano delle relazioni di tipo confusivo o 
di dipendenza, sia nella pastorale che tra di loro. Per esempio, «chi non ha 
ricevuto abbastanza amore nella sua storia passata, porta in sé un disperato 
bisogno di compensare tale mancanza accaparrandosi qualcuno che lo ami. 
Talvolta é una necessita che si esprime apertamente, altre volte in maniera 
più sottile»*. 

Le conseguenze della immaturita affettiva sono sempre molto grave. 
Sembra che l’immaturità affettiva influisce su tutte le dimensioni della 
vita, perché «l’affettività è al centro della nostra geografia intrapsichica, e 
dunque può funzionare a volte da casa di risonanza di problemi nati altrove, 
mentre altre volte invada altre aree della personalità disturbandole in vario 
modo»*6, 


c) La fragilità 


Il giovane che bussa alle porte del seminario, sembra portare con sé la 
stessa fragilità che la vivono tanti giovani di questo tempo. Questa fragilità 
si vede subito nell'incapacità di prendere decisioni definitive, pe sempre. Il 
giovane di oggi vive spesso nel disagio, perché sperimenta il vuoto, con una 
inevitabile apatia ed insicurezza. Spesso, lui é portato a riempire il vuoto 
con forti emozioni. La fragilità si vede anche nella ricerca ansiosa di rico- 
noscimenti: il giovane cerca spesso affetto e stima. Essere consapevole che 
il seminarista potrebbe portare con se diverse fragilità, obbliga il formatore 
a essere piü attento, perché la fragilità non é una questione di razionalità, 
di valutare dei sistemi di pensiero, ma, invece, di stabilire dei sentimenti, 
delle relazioni. 

Un altro nucleo di fragilità dipende da una debole identità, dall'insicu- 
rezza e dalla non accettazione di sé. Anche nella vita sacerdotale non ci si 
sa definire ed allora ci si proietta sul «cosa fai» e sul «che cosa hai», più che 
sul «chi sei». Le proprie debolezze e le alienazioni vissute prendono il soprav- 
vento. Ci si abbandona allora alle emozioni. Si riducono poi drasticamente 
gli ideali della vita sacerdotale: il primato di Dio, la sequela radicale di 
Cristo, la vita fraterna in comunità, la formazione“. 

Un'altra faccetta della fragilità la troviamo nella tendenza a cercare 
nella comunità seminariale e puoi sacerdotale, un nido sicuro o rapporti 
gratificanti di amicizia, che colmino i vuoti personali e le insicurezze, ere- 
ditate dalla famiglia e dalle esperienze di gruppo. Si nota un bisogno di 


55 G. CREA, I rischi dell’ambiguità, in «Testimoni» 3 (2011) 14. 

*6 A. CENCINI, La direzione spirituale del presbitero come scuola di maturazione affettiva, 
98. 

47 Cf. J. PowELL, Esercizi di felicità, Cantalupa (TO), Effatà Editrice, 1995, 98-105. 
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conferme e di approvazioni. C'é spesso una lotta sorda tra l'autonomia e la 
dipendenza, a cui si aggiunge una dose di competitività, di bisogno di stima, 
di culto dell'immagine. Vi sono numerose aspettative nei confronti della 
comunità e poca attenzione al dono di sé. Emergono così difficoltà relazio- 
nali, aggravate dalla crisi che sta attraversando la comunità, la quale dimo- 
stra sovente poca attenzione alla persona e prevalente preoccupazione per 
la gestione delle opere. 

Queste espressioni di fragilità sono una invocazione e un appello. Esse 
sottendono una domanda formativa. I giovani seminaristi vivono in una 
cultura pluralista, neutra, relativista; da un lato cercano autenticità, affetto, 
grandezza d’orizzonti; dall’altro sono fondamentalmente soli, attratti o feriti 
dal benessere, confusi dal disorientamento etico. Occorre così prendere 
coscienza che, insieme a disponibilità e risorse, la fragilità fa parte della 
vita dei giovani come elemento costante. Il problema non è la fragilità 
vocazionale, che risulta un dato costitutivo del giovane o di oggi, ma è il 
fatto che non la si accetta come occasione di ulteriore maturazione e non la 
si sa integrare“. 


3. Lo scopo della formazione: formare un vero pastore 


La questione del fine è fondamentale in educazione e nella formazione. 
Definire lo scopo o il fine significa far capire l’orizzonte verso il quale con- 
verge tutto il processo formativo. La delimitazione della finalità educativa 
è un segno evidente che si conosce chiaramente l’ideale da realizzare. Senza 
una finalità molto chiara stabilita come scopo terminale, come «punto d’ar- 
rivo o di confluenze verso cui si protende l’azione, a cui si vuole arrivare»?^, 
l'educazione non é piü un processo valido ed efficace. Possiamo sostenere 
quindi che il fine o obiettivo principale di tutta la formazione è questo tra- 
guardo a cui tende tutto l'itinerario formativo, il punto piü alto della matu- 
razione dell'identità personale psicologica, etica o religiosa. Possiamo dire 
quindi che «le finalità educative, direttamente ed immediatamente, speci- 
ficano un particolare tipo di azione sociale, quella educativa appunto, “inten- 
zionata" ad aiutare, sostenere, suscitare lo sviluppo e la crescita di persone 
libere e responsabili»?! 


48 Cf. U. SARTORIO, Vita consacrata al futuro, 19-20. 

4° Cf. E CEREDA, Un problema che interpella la formazione: la fragilità vocazionale, in 
«Testimoni», (2004) 8, 24-25; cf. E. ZANOLETTI, Generazioni fragili? Un apporto educativo, 
in «Esperienza e Teologia» 23 (2007) 96. 

50 C. NANNI, L'educazione tra crisi e ricerca di senso. Un approccio filosofico, Roma, LAS, 
1990, 123. 

51 C. NANNI, L'educazione tra crisi e ricerca di senso, 124. 
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L'educazione e la formazione dei seminaristi tende alla preparazione di 
veri pastori d'anime, sull'esempio di Gesü Cristo Maestro, Sacerdote e 
Pastore (cf. OT 4). La formazione del pastore è quindi il fine, l'obiettivo 
principale, l'ideale direttivo, l'elemento nucleare che condensa tutti i vari 
elementi del progetto formativo del seminario. Si tratta di formare un pastore, 
configurato a Gesü Cristo Capo e Pastore, e che partecipa alla carità pasto- 
rale di Cristo?. 


3.1. Essere configurato a Cristo Capo e Pastore 


Nella precisazione dell’identità del presbitero, oggi la teologia del sacer- 
dozio tiene conto di due aspetti che si completano molto bene: un aspetto 
cristologico e un aspetto ecclesiologico?. Possiamo dire insieme a Pastores 
dabo vobis che la chiave per cogliere l'identità del presbitero si trova 
nell'ecclesiologia di comunione. Con l'ordinazione sacerdotale, egli é infatti 
introdotto sacramentalmente nella comunione con il vescovo e gli altri sacer- 
doti membri dello stesso presbiterio per il servizio del popolo di Dio che è 
la Chiesa. L'unità di tutto il presbiterio attorno al vescovo é quindi radicata 
nello stesso sacramento dell'ordine ricevuto™. 

In questo contesto, é necessario tenere in considerazione il servizio che 
il presbitero è chiamato ad offrire ai fedeli. Il sacerdozio ministeriale è al 
servizio della promozione del sacerdozio comune dei fedeli, non solo nella sua 
dimensione cultuale, ma anche in quella profetica”. Il presbitero è quindi 
configurato a Cristo Maestro per coltivare il sacerdozio profetico dei fedeli, 
in particolare nella formazione degli operatori pastorali come i catechisti*®. 

L'elemento ecclesiologico é dunque molto importante nella precisazione 
dell'identità presbiterale. L'aspetto cristologico però è prioritario, fonda- 
mentale. Pastores dabo vobis dice, in effetti, che «il presbitero trova la verità 
piena della sua identità nell'essere una derivazione, una partecipazione 
specifica ed una continuazione di Cristo stesso, sommo ed unico sacerdote 
della nuova ed eterna Alleanza: egli é un'immagine viva e trasparente di 
Cristo sacerdote». Il sacerdote quindi è segno sacramentale di Cristo che 
continua a salvare gli uomini di questo mondo e della Chiesa. La natura e 


52 Cf. GIovANNI PAOLO II, Pastores dabo vobis, 23. 

53 Cf. E. CASTELLUCCI, L'identità del presbitero..., 99-100; cf. F. RyPar, La "Pastores dabo 
vobis" alla luce del pensiero conciliare sul sacerdozio e sulla formazione sacerdotale, in 
«Seminarium» 4 (1992), 536. 

54 Cf. GIovANNI PAOLO II, Pastores dabo vobis, 17. 

55 Cf. GIOVANNI PAOLO II, Pastores dabo vobis, 37; cf. LG 10; cf. PO 12. 

56 Cf. M. GAHUNGU - V. GAMBINO, Formare i presbiteri. Principi e linee di metodologia..., 
55. 

57 GIOVANNI Paoro II, Pastores dabo vobis, 12. 
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la missione del sacerdote non si possono capire che in questo rapporto con 
Gesù Cristo Sacerdote, Capo e Pastore: «Il sacerdozio di Cristo costituisce 
la fonte unica e il paradigma insostituibile del sacerdozio del cristiano e, in 
specie, del presbitero»?8. 

Essendo «sacramento» o segno visibile di Cristo per la salvezza del mondo, 
incarnazione del Buon Pastore, il presbitero é chiamato a pascere il gregge, 
a custodirlo, a curarlo, a cercare il cibo per esso. È nella configurazione a 
Cristo e nella partecipazione alla sua carità pastorale che si realizza piena- 
mente il vero sacerdote della nuova alleanza”. 


3.2. Saper vivere la carità pastorale 


Secondo l'Esortazione apostolica Pastores dabo vobis, «Cristo si auto- 
presenta come il «buon pastore» (Gv 10,11-14), non solo d’Israele, ma di 
tutti gli uomini (cf. Gv 10,16). E la sua vita è ininterrotta manifestazione, 
anzi quotidiana realizzazione della sua “carità pastorale"»9?, Gesù non fa 
nulla se non quello che vede fare il Padre (cf. Gu 5,19). L'ubbidienza asso- 
luta al Padre nella croce é il punto centrale della redenzione da cui sgorga 
il ministero sacerdotale®. 

In quanto rappresenta Cristo Capo, Pastore e sposo della Chiesa, il pre- 
sbitero è chiamato a rivivere l'amore di Cristo, la sua carità pastorale. Ciò 
significa che egli é chiamato a partecipare al nucleo fondante della pasto- 
ralità di Cristo. La carità pastorale non significa solo ricoprire un ruolo e 
svolgere un compito nella Chiesa. 

La carità pastorale è «quella virtù con la quale noi imitiamo Cristo nella 
sua donazione di sé e nel suo servizio».5 E partecipazione alla «donazione» 
totale, senza limiti, di Cristo al Padre, per imitarlo poi nel suo servizio, cioè 
il «dono di sé, il totale dono di sé alla Chiesa» come Cristo che «ha amato la 
Chiesa e ha dato se stesso per lei» (Ef 5,25). Questa donazione totale è il 
principio interiore che anima e guida la vita spirituale del presbitero in 
quanto configurato a Cristo Capo e Pastore. «Configurazione a Gesü Cristo 
Capo e Pastore» e «carità pastorale» sono le due parole chiave della forma- 
zione sacerdotale™. 

Si può dire quindi che la missione del presbitero è parte costitutiva della 
sua persona consacrata. Non si può mai scindere nel presbitero l’essere 


58 GIOVANNI Paoro II, Pastores dabo vobis, 12. 

59 Cf. GIovANNI Paoro II, Pastores dabo vobis, 15. 

60 GIOVANNI PAOLO II, Pastores dabo vobis, 22. 

6! Cf. E. CASTELLUCCI, L'identità del presbitero, 124-125. 
62 Cf. E. CASTELLUCCI, L'identità del presbitero, 125. 

6 GIOVANNI Paoro II, Pastores dabo vobis, 23. 

64 Cf. GIovANNI Paoro II, Pastores dabo vobis, 23. 
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dall’agire. La carità è dono gratuito dello Spirito Santo, ma è anche nello 
stesso tempo compito e appello alla risposta libera del presbitero. L’identità 
con Cristo Pastore richiede al presbitero diocesano un'integrità di vita e 
una particolare donazione, la carità pastorale: deve essere un servizio d'amore, 
un amoris officium, come dice sant’ Agostino®. Il servizio pastorale è inse- 
parabile dal dono di sé nell'Eucaristia, cioè dal dono di Cristo sulla croce: 
«La carità pastorale trova la sua espressione piena e il suo supremo ali- 
mento nell'Eucaristia»$6. 


4. I protagonisti della formazione iniziale 


.Sono molte le persone che entrano in gioco nel processo formativo di un 
futuro presbitero. Se è indiscutibile che i primi protagonisti della forma- 
zione sono quelli che operano nel contesto della comunità educativa del 
seminario, è altrettanto vero che tante altre persone, fuori di questa comu- 
nità, danno un contributo notevole per la maturazione vocazionale del can- 
didato. Vogliamo presentare questi protagonisti della formazione, comin- 
ciando da tutti gli attori in generale. 


4.1. La Santissima Trinità 


Il principale agente della formazione sacerdotale è la Santissima Trinità, che 
plasma ogni seminarista secondo il disegno del Padre, sia attraverso la presenza 
di Cristo nella sua parola, nei sacramenti e nei fratelli della comunità, sia attra- 
verso la multiforme azione dello Spirito Santo“. 


Quindi, il grande e primo formatore è il Padre che per Cristo opera col 
suo Spirito. Giovanni Paolo II diceva che «non si dà autentica opera forma- 
tiva al sacerdozio senza l’influsso dello Spirito di Cristo». Lo Spirito Santo 
o Spirito di Cristo è il vero “maestro interiore” che agisce nel cuore di ogni 
candidato, anima e guida la vita spirituale del presbitero e lo configura a 
Cristo Capo e Pastore.® E lo Spirito di Cristo che dà la luce nel discerni- 
mento e nel cammino vocazionale, e configura a Cristo il buon pastore. 

Tale intervento divino si serve della mediazione umana, per l’appunto, 
secondo uno schema che è abituale nell’agire salvifico: Dio ama giungere 
all'uomo attraverso un altro uomo, per vie e tramite strumenti sempre 


6 SANT” AaosrTINO, In Iohannis Evangelium Tractatus 123, 5; CCL 35,678, citato da Gro- 
VANNI PAOLO II, Pastores dabo vobis, 23. 

86 GrovANNI Paoro II, Pastores dabo vobis, 23. 

67 CONGREGAZIONE PER IL CLERO, Ratio fundamentalis institutionis sacerdotalis, 
08.12.2015, L'Osservatore Romano, Città del Vaticano, 2015 125. 

68 GIOVANNI PAOLO II, Pastores dabo vobis, 65. 

69 Cf. GIovANNI Paoro II, Pastores dabo vobis, 23. 
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deboli e limitati, inferiori allo scopo prefissato, e inutili, come dice Gesù 
stesso. Questa è la logica dell’incarnazione, dove una povera carne mortale 
è chiamata a esprimere il mistero divino. È la legge divina della mediazione 
umana. 

Dall’altro canto Dio non fa mancare a nessuno il necessario per la sal- 
vezza, e nel nostro caso, per la realizzazione del progetto formativo e voca- 
zionale. È importante quindi capire fin dall’inizio questo concetto di media- 
zione formativa, per aiutare a cogliere importanza e insostituibilità, da un 
lato, e per ridurre certe aspettative irrealistiche e perfezionistiche al suo 
riguardo, dall’altro. 


4.2. La Chiesa e il vescovo 


Pastores dabo vobis ricorda che lo Spirito di Cristo agisce attraverso la 
Chiesa di Cristo. E si può affermare che il primo rappresentante di Cristo 
e della Chiesa nella formazione presbiterale è il vescovo, perché costituito 
pastore per la Chiesa del Signore (A? 20,28). Il vescovo, responsabile della 
Chiesa locale, è colui che riconosce autenticamente la chiamata interiore 
dello Spirito. Dato che i futuri presbiteri sono chiamati alla partecipazione 
al medesimo sacerdozio e ministero del vescovo, quest’ultimo deve consi- 
derarli come «fratelli e amici»?. È importante quindi che il vescovo visiti 
spesso la comunità del seminario, che «stia» in qualche modo con essa; è 
necessario che sappia instaurare un dialogo fiducioso e sereno con i semi- 
naristi per conoscergli meglio e per facilitare una loro sincera e figliale 
apertura". 

Quale è il valore della presenza del vescovo? Il vescovo aiuta la comunità 
del seminario a collegarsi con la Chiesa particolare della diocesi e dà cosi 
un contributo fondamentale alla formazione del «sensus ecclesiae». Inoltre, 
egli dà autenticità e stimola la finalità pastorale del seminario. Il vescovo 
forma grazie alla testimonianza di una vita sacerdotale, all' accoglienza dei 
seminaristi durante le vacanze, agli incontri personali o di gruppo con loro: 
spirito di comunione, di unità, di semplicità nelle relazioni, di ascolto, di 
gioia nella sua vocazione, di giustizia, di libertà evangelica. Il vescovo è 
sempre presente con le direttive e i consigli che dà, e nella scelta dei forma- 
tori e negli incontri con i candidati". 


© POT 

1 Cf. RFIS 128 

7? Cf. Sopo DEI Vescovi, La formazione dei sacerdoti nelle circostanze attuali. Instru- 
mentum laboris, 15.07.1990, 50. 
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4.3. Il candidato al sacerdozio ministeriale 


La manifestazione del desiderio di entrare in seminario è segno di una 
risposta alla chiamata del Signore, una risposta da accompagnare per matu- 
rarla. Il giovane deve essere disposto a fare un cammino di maturazione: la 
sua formazione è sempre lavoro con sé stesso, così come è anche ascolto 
dello Spirito di Gesù, attore principale in questa azione formativa. 

Perciò, il futuro presbitero è il primo responsabile della sua formazione. 
«Ogni seminarista è il protagonista della propria formazione ed è chiamato 
a un cammino di costante crescita nell'ambito umano, spirituale, intellet- 
tuale e pastorale, tenendo conto della propria storia personale e familiare». 
Non deve mai considerarsi come un oggetto passivo. Egli é una persona in 
crescita, piena di potenzialità da sviluppare e di ricchezze di grazia da 
valorizzare. Essendo poi un essere intelligente, egli deve prendere in mano 
la propria formazione, collaborare in modo attivo alla sua maturazione e 
crescita”. 

Secondo ciò che dice il Codice di Diritto Canonico, i seminaristi sono 
tenuti a collaborare attivamente alla propria formazione, hanno diritto-dovere 
a un'istruzione che li renda idonei all'esercizio fecondo del ministero pasto- 
rale e devono essere pieni di spirito missionario, consapevoli che l’adempi- 
mento fedele del ministero in atteggiamento costante di fede viva e di carità 
contribuisce alla propria santificazione. Devono imparare insieme a colti- 
vare quelle virtù che sono ritenute di grande importanza nella convivenza 
umana, cosicché siano in grado di giungere ad una adeguata armonia tra i 
valori umani e i valori soprannaturali”. Devono stare al seminario per una 
formazione stabile di circa sei anni ed aiutare a costruire il proprio progetto 
di vita per essere formati in modo tale che, pieni di amore per la Chiesa di 
Cristo, abbiano un profondo legame di carità, umile e filiale, con il Romano 
Pontefice successore di Pietro, siano uniti al proprio Vescovo come fedeli 
cooperatori e collaborino con i fratelli; mediante la vita comune nel semi- 
nario e mediante la pratica di un rapporto di amicizia e di familiarità con 
gli altri, si dispongano alla fraterna comunione col presbiterio diocesano di 
cui faranno parte al servizio della Chiesa. 

E necessario che il seminarista elabori un concreto progetto di vita per- 
sonale, concordato con il proprio direttore spirituale. Questo progetto evi- 
denzierà alcuni punti di arricchimento con la meditazione quotidiana della 
Parola di Dio, il quotidiano incontro con Gesù Cristo nell’Eucaristia, la 
devozione mariana, momenti di formazione dottrinali che non riguardano 


7 RFIS 130 
74 GIOVANNI PAOLO II, Pastores dabo vobis, 69. 
75 Cf. CDC 245. 
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solo i momenti accademici ma anche quelli in cui il seminarista si trova in 
vacanza”. Il seminarista deve capire che il suo progetto e essenziale per la 
sua formazione e questa implica un sforzo personale di tutti i giorni, e in 
tutte le dimensioni della sua vita. Ogni giorno è il momento di grazia per 
crescere nell’area umana, spirituale, intellettuale e pastorale. 


4.4. La comunità educativa del seminario 


Nella comunità del seminario c’è, come nella Chiesa, pluralità di soggetti 
e ministeri, e ognuno si esprime secondo la propria originalità e il suo ruolo 
per la comune edificazione”. «La comunità dei formatori è costituita da 
presbiteri scelti e ben preparati, incaricati di collaborare alla delicata mis- 
sione della formazione sacerdotale». Questa comunità comprende diversi 
formatori (il rettore, il direttore spirituale, i formatori o moderatori, e i 
professori) che lavorano in sintonia tra di loro e in dipendenza dal vescovo 
che rappresentano davanti ai soggetti in formazione”. 

I formatori costituiscono questa équipe formativa, che non puó raggiun- 
gere risultati positivi se manca la collaborazione degli educandi. La comu- 
nità educativa del seminario é una vera e propria comunità ecclesiale, in 
comunione con il vescovo e con tutta la Chiesa. Tutta la comunità è soggetto 
dell'azione formativa. Ma il successo e il carattere ecclesiale della forma- 
zione suppongono un équipe di formatori uniti e capaci di collaborare. La 
carità pastorale é il traguardo, mentre l'intelligenza pedagogica deve gui- 
dare tutto, nella ricerca del metodo o nella determinazione delle aree??. 


Per meglio collaborare all’azione dello Spirito Santo: gli educatori siano abba- 
stanza numerosi in modo di poter conoscere bene i seminaristi loro affidati si 
consacrino volentieri alloro compito, risiedendo abitualmente in seminano ed 
essendo disponibili ai seminaristi costituiscano, attorno al rettore, un vero 
gruppo di lavoro, di riflessione e di preghiera; formino, insieme con i seminari- 
sti una vera comunità educativa, siano ben preparati sia culturalmente sia sot- 
to il profilo pedagogico e spirituale?! 


Il documento della Conferenza Episcopale Italiana sulla formazione dei 
presbiteri, affida all'équipe dei formatori i seguenti compiti: riconoscere 


76 Cf. CONGREGAZIONE PER IL CLERO, Direttorio per il ministero e la vita dei presbiteri “Dives 
Ecclesiae", 31.03.1994, Città del Vaticano, Libreria Editrice Vaticana, 1994, 80.87. 

© Cf. CONFERENZA EPISCOPALE ITALIANA, La formazione dei presbiteri nella Chiesa italiana. 
Orientamenti e norme per i seminari, 8.09.2006, Città del Vaticano, Libreria Editrice Vati- 
cana, 2006, 95. 

78 RFIS 132 

19 Cf. RFIS 132; GIOvANNI PAOLO II, Pastores dabo vobis 66-67. 

80 Cf. GIovANNI PAOLO II, Pastores dabo vobis, 6631. 

8! G. CAPRILE, Il Sinodo dei Vescovi 1990, Roma, Edizioni “La Civiltà Cattolica”, 1991, 106. 
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l’autenticità dei carismi, insegnare il vangelo di Gesù Cristo, tenendo con- 
to della Tradizione apostolica con la guida del magistero, e formare la per- 
sonalità secondo le esigenze della missione:?. 

Il seminario é una comunità di persone, seminaristi e formatori, che vivono 
insieme e partecipano ad un progetto di vita comune e di formazione dei 
futuri sacerdoti. Si tratta di una «comunità ecclesiale educativa», al cuore 
della Chiesa locale e in unione con il vescovo e il presbiterio, cioé la comu- 
nità sacerdotale diocesana. I formatori devono cercare di essere in unità 
con i seminaristi, stare accanto a loro, rendersi disponibili, in un servizio 
di accompagnamento e di discernimento. Perció ci vuole molta capacità di 
ascolto e di dialogo con ciascuno e con la comunità, in un clima di vera fami- 
glia e di intensa vita fraterna. Tale comunione esige la permanenza stabile 
dei formatori nel seminario. La moltiplicazione dei compiti fuori del semi- 
nario compromette seriamente l’unità della comunità83. 


Conclusione 


Proporre e seguire un cammino di formazione verso il sacerdozio mini- 
steriale, nel contesto socio-culturale e religioso di oggi, non è un compito 
facile. Per arrivare a identificarsi con Cristo, il buon pastore, e per vivere 
la carità pastorale, il seminarista deve fare un cammino profondo e trava- 
gliato di formazione. Aiutato dalle strutture formative offerte dalla Chiesa, 
rappresentata del suo Vescovo, e guidato dai formatori che incontra nel 
seminario, il candidato deve vincere la sua immaturità, deve risolvere i 
suoi problemi psico-affettivi, deve essere consapevole della sua fragilità per 
poter puoi vivere gli stessi sentimenti del Figlio, plasmati nel suo cuore dal 
Padre attraverso lo Spirito Santo. Alla fine di questo cammino di formazione, 
egli deve essere consapevole che la sua formazione non è finita, che tutta la 
vita è un cammino di formazione, e per questo, non deve mai cessare di 
lavorare e di progredire verso il suo ideale che è la pienezza di vita in Cristo. 
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DEFENSOR VITAE: 
SAN GIOVANNI PAOLO II CONTRO L’ABORTO 


Petru CIOBANU* 


Abstract: The pontificate of John Paul II has remained in the history of man- 
kind and of the Church as an important one from many points of view, known 
for his contribution to the construction of a more human world, closer to God. 
The intention of this study is to show that Pope Wojtyta was a true defensor 
vitae — a great defender of life -, having numerous interventions in favour of 
life, especially unborn life, life from the womb and threatened one, what the 
Second Vatican Council called an *abominable crime", that is abortion. The 
article presents these interventions being structured in three parts, the mile- 
stone being the Encyclical Evangelium vitae of March 25, 1995. 


Keywords: John Paul II, abortion, right to life, unborn life, Evangelium vitae, 
holiness of life, gift of life, crime. 


Introduzione 


Inizieró con una testimonianza personale: sono riuscito a ritrovare Dio 
grazie ad un uomo, e quest'uomo è san Giovanni Paolo II, e per usare il 
nome di un film, lui è quell’“uomo che è diventato Papa" e quel “Papa che 
è rimasto uomo”, e credo che lì sia il segreto della sua grandezza, perché 
essere un UOMO significa molto. Il suo pontificato è stato storicamente 
importante per molti punti di vista, inclusa la difesa dei diritti umani e 
della dignità della vita, anche del nascituro. Vedremo i suoi interventi sul 
tema dell’aborto, cercando di dimostrare che nessun romano pontefice 
nell’intera storia della Chiesa si è pronunciato così chiaramente, e talvolta 
anche con veemenza, contro l’aborto, per cui merita davvero il titolo: defen- 
sor vitae — il difensore della vita. 


1. Magistero di Papa Wojtyta contro l’aborto 
prima dell’enciclica Evangelium vitae 


Un primo intervento di Giovanni Paolo II sulla tema dell’aborto è stato 
il discorso tenuto ai partecipanti alla III Conferenza generale dell’episco- 
pato latinoamericano, durante il suo viaggio in Messico nel 1979, quando, 


* Facultatea de Teologie Romano-Catolicá, Universitatea din Bucuresti, petru_rc@ya- 
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tra i compiti prioritari della pastorale, ha ricordato la famiglia, oggetto di 
tante minacce, tra le quali gli aborti, “che distruggono la società"!. 

Nell’omelia nella cattedrale di Limerick (Irlanda), il 1 ottobre dello stesso 
anno, parlando ai fedeli, li ha esortati ad avere “un assoluto e santo rispetto 
per il carattere sacro della vita umana fin dal primo momento del suo con- 
cepimento”, essendo l’aborto indicato con le stesse parole della Costituzione 
Gaudium et spes e nominato come offesa alla vita non ancora nata, che 
mina l’intero ordine morale?. 

Il valore della vita umana - dell'uomo intero - è affermato dal santo 
Papa nella sua prima enciclica Redemptor hominis, in cui scrive che “ogni 
uomo viene al mondo concepito nel seno materno, nascendo dalla madre, 
ed é proprio a motivo del mistero della Redenzione che é affidato alla solle- 
citudine della Chiesa". Si parla, scrive Giovanni Paolo II, dell'uomo intero, 
“dal momento in cui viene concepito sotto il cuore della madre”?. 

Il 14 gennaio 1980, rivolgendosi al corpo diplomatico accreditato presso 
la Santa Sede, Papa Giovanni Paolo II, parlando dei diritti umani, ha affer- 
mato che il diritto alla libertà non può rivendicare, tra l'altro, il diritto di 
sopprimere la vita umana mediante aborto*. Lo stesso principio e affer- 
mato nel messaggio in occasione della Giornata mondiale della pace del 
1981, in cui si afferma che la vera libertà si confonde, nelle società permis- 
sive, con il diritto di fare qualunque scelta. In queste società, dice il Papa, 
si proclama una specie di amoralismo generale in nome della libertà. Un 
simile atteggiamento distrugge la libertà e la pace. Un esempio di tale con- 
cezione errata della libertà è “l’eliminazione della vita umana mediante 
l'aborto accettato o legalizzato”. 

Il 26 gennaio 1980, rivolgendosi alle ostetriche cattoliche in un discorso, ha 
parlato loro “dell’altissimo valore della vita umana”, che, nell’ambito della 
creazione visibile, è un valore unico perché sacro. Il diritto alla vita, dice il 
Papa, lo desume l’uomo da Dio e non dai suoi genitori o da qualsiasi società 
o autorità umana; quindi, solo Dio può “«disporre» di tale suo dono singolare”. 
L’uomo è anche il bambino non ancora nato, privilegiato soprattutto nella 
sua identificazione con Cristo, in quanto è uno dei “più piccoli” (cfr. Mt 25,40). 


1 Cfr. GIOvANNI PAOLO II, Alla III Conferenza generale dell’episcopato latinoamericano 
(28 gennaio 1979): AAS 2 (28 febbraio 1979) 204. 

2 Cfr. GIOvANNI PAOLO II, Omelia nella cattedrale di Limerick (1 ottobre 1979): AAS 13 
(15 ottobre 1979) 1133. 

3 Cfr. Giovanni PAOLO II, Enc. Redemptor hominis (4 marzo 1979), no. 13: AAS 4 (15 
marzo 1979) 284. 

4 Cfr. Giovanni PAOLO II, Al Corpo Diplomatico accreditato presso la Santa Sede (14 gen- 
naio 1980): AAS 1 (31 gennaio 1980) 82. 

5 Cfr. Giovanni PAOLO II, Messaggio per la celebrazione della XIV Giornata mondiale 
della pace (1 gennaio 1981): AAS 9 (29 dicembre 1980) 1266. 
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Giovanni Paolo II si chiede:“Come non vedere una presenza particolare di 
Cristo nell'essere umano in gestazione che, tra gli altri esseri umani, è 
davvero il più piccolo ed inerme, privo com'é di ogni mezzo di difesa, persino 
della voce per reclamare contro i colpi inferti ai suoi più elementari diritti?” 

Il tema dell’aborto è stato presente anche nel discorso di Papa Wojtyta 
rivolto ai vescovi indonesiani durante la loro visita ad limina, ai quali ha 
detto che nella loro missione al servizio della vita sono chiamati a testimo- 
niare la pienezza della verità, cosi che tutti possano conoscere che la Chiesa 
cattolica si fonda sulla assoluta inviolabilità della vita umana dal momento 
del concepimento. Pertanto, il Papa ha detto: 


Proclamiamo con profonda convinzione che ogni distruzione della vita umana 
tramite l'aborto procurato, per qualunque ragione, non é in accordo con il coman- 
damento di Dio, ed é completamente al di fuori della giurisdizione di ogni per- 
sona o gruppo, e che non può militare a favore del vero progresso umano". 


Nello stesso anno, nell'omelia durante la santa Messa nella Basilica di 
Santa Maria di Collemaggio (L'Aquila), il 30 agosto, riferendosi ai pericoli 
che minacciano la famiglia, accenna anche all'aborto, affermando che *non 
si può sopprimere la vita, non si può rifiutare la vita, dono di Dio... Non si 
può sopprimere la vita nel seno della madre!"* 

L'incontro con le famiglie filippine durante la visita di San Giovanni 
Paolo II in Estremo Oriente è stata un'altra occasione per riaffermare l'in- 
segnamento della Chiesa sul matrimonio, la famiglia e la vita umana. 
Nell'omelia durante la santa Messa per le famiglie, celebrata il 19 febbraio 
1981 a Cebu City (Filippine), il Papa ha ricordato che era suo obbligo apo- 
stolico ripetere che la Chiesa di Cristo condanna la contraccezione artifi- 
ciale e l'aborto, perché, *dal momento del concepimento ed in tutti i suoi 
successivi stadi, tutta la vita umana è sacra, perché è stata creata ad imma- 
gine e somiglianza di Dio. La vita umana è preziosa, perché è un dono di 
Dio". Pertanto, dice Giovanni Paolo II, *Chiunque cerchi di distruggere la 
vita umana nel seno materno, non soltanto viola la sacralità di un essere 
umano che vive, cresce e si sviluppa, e in ció si oppone a Dio, ma attacca 
anche la società, poiché minaccia il rispetto per tutta la vita umana"?. 


6 Cfr. Giovanni PAOLO II, Alle ostetriche partecipanti al Convegno dal tema “In difesa 
della vita e della famiglia” (26 gennaio 1980): AAS 1 (31 gennaio 1980) 85-86. 

7 Cfr. GIOvANNI PAOLO II, Ai Vescovi dell’Indonesia in visita “ad limina Apostolorum” (7 
giugno 1980): AAS 5 (31 luglio 1980) 623. 

8 Cfr. Giovanni PAOLO II, Omelia alla santa Messa nella Basilica di Collemaggio a L'Aquila 
(30 agosto 1980): AAS 7 (31 ottobre 1980) 995. 

9? Cfr. Giovanni PAOLO II, Omelia alla santa Messa per le famiglie a Cebu City (19 febbraio 
1981): AAS 5 (3 giugno 1981) 365. 
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L'Esortazione apostolica Familiaris consortio del 1982 è stata anche 
una buona opportunità per Giovanni Paolo II per parlare contro l'aborto. 
Innanzitutto, analizzando gli aspetti negativi della situazione familiare, 
cita tra questi l'aborto, come uno dei segni del preoccupante degrado di 
alcuni valori fondamentali". In secondo luogo, in quell'esortazione, il 
Papa ricorda che la Chiesa é chiamata a promuovere la vita umana con 
tutti i mezzi e a difenderla da ogni insidia, in qualsiasi condizione e stadio 
di sviluppo si trovi. Pertanto “insidia la vita umana, in qualsiasi condizione 
e stadio di sviluppo si trovi”, compreso l'aborto. Inoltre, scrive il Papa, “è da 
esecrare come gravemente ingiusto il fatto che nelle relazioni internazionali 
l'aiuto economico concesso per la promozione dei popoli venga condiziona- 
to a programmi di contraccezione, sterilizzazione e aborto procurato", 

Durante il suo viaggio apostolico in Costa Rica nel 1983, nel sermone 
nel parco metropolitano di San José il 3 marzo, il Papa ha detto che costru- 
iscono la Chiesa coloro che, uniti come sposi per mezzo del sacramento del 
matrimonio, fanno della loro famiglia una vera chiesa domestica, fedeli 
agli impegni acquisiti di unità e fedeltà, di rispetto assoluto alla vita dal 
momento del suo concepimento, rifiutando cosi l'aborto?. Nello stesso 
anno, nel suo discorso ai medici riuniti alla XXXV Assemblea generale 
dell'Associazione Medica Mondiale, Giovanni Paolo II ha affrontato, tra 
l'altro, il tema del rispetto della vita, che deve diventare un obbligo per 
ogni essere umano, credente o non credente, “soprattutto quando essa non 
ha ancora la possibilità di proclamare i propri diritti". Ha inoltre esortato 
i medici a rimanere fedeli al giuramento di Ippocrate, che prevede la pro- 
messa di rispettare la vita umana fin dal suo concepimento, esprimendo la 
speranza che ogni medico seguirà questo impegno solenne, qualunque siano 
le concessioni di diritto civile sull'aborto?. 

Il 17 novembre 1983, parlando ai vescovi di Panama che erano a Roma 
per la visita ad limina, Giovanni Paolo II ha menzionato l'aborto come un 
male che incide negativamente sulla salute del nucleo familiare". 

Nel 1984, il 14 gennaio, rivolgendosi con il tradizionale discorso al corpo 
diplomatico accreditato presso la Santa Sede, Giovanni Paolo II ha ricordato 


10 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Esort. ap. Familiaris consortio (22 novembre 1981), no. 6: AAS 
2 (3 febbraio 1982) 87. 

H Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Esort. ap. Familiaris consortio, no. 30: AAS 2 (3 febbraio 1982) 
116-117. 

12 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Omelia alla santa Messa nel parco metropolitano della Sabana 
a San José (3 marzo 1983): AAS 9/I (1 settembre 1983) 706. 

13 Cfr. GrovannI PAOLO II, Alla XXXV Assemblea generale dell'Associazione Medica Mon- 
diale (29 ottobre 1983), no. 4: AAS 4 (2 aprile 1984) 391-392. 

14 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Ai vescovi del Panama in visita “ad limina Apostolorum” (17 
novembre 1983), no. 6: AAS 4 (2 aprile 1984) 410. 
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che la Chiesa è sempre dalla parte della vita, affinché essa sia accolta, rispet- 
tata, difesa, promossa, facendo appello alla sensibilità per le migliaia di 
esseri umani che vengono eliminati con l’aborto”. 

L'8 agosto 1984, il tema dell'udienza generale di mercoledì era intera- 
mente dedicato alla pianificazione familiare e alla natura illecita dell’abor- 
to e dei metodi contraccettivi, partendo dal testo dell'Enciclica Humanae 
vitae di Papa Paolo VI, ribadendolo che, da un punto di vista morale, l’aborto 
è illecito!$. 

Nello stesso anno, a Ottawa (Canada), parlando a parlamentari e diplo- 
matici stranieri, ha nuovamente proclamato il diritto alla vita e ha chiesto 
che questo diritto fosse rispettato per i bambini non nati. “Dobbiamo - ha 
detto Giovanni Paolo II — aborrire il fatto che in parecchie società l'aborto 
sia socialmente accettato e venga eseguito con facilità". Contro gli argo- 
menti che presentano l'aborto come una soluzione a tanti problemi, il Pon- 
tefice ricorda che, *quando il rispetto per la vita umana viene sistematica- 
mente negato o rifiutato, vengono violati la dignità di ogni essere vivente e 
il carattere sacro della vita umana”. Durante lo stesso viaggio in Canada, 
rivolgendosi all'episcopato locale, ha notato con dolore che la pratica dell'a- 
borto è diffusa, motivo per cui si attende l'aiuto della Chiesa per salvare 
l'amore umano e il rispetto per la vita!*. 

L'anno successivo, a gennaio, durante il suo viaggio apostolico in Ame- 
rica Latina, nella sua omelia a Caracas, il 27 gennaio, ha ricordato ai suoi 
ascoltatori che non era lecito sopprimere una vita umana attraverso l'aborto 
o l'eutanasia, un fatto che è previsto anche dalla Costituzione di Venezuela”. 
In un altro viaggio, questa volta a Loreto, nell'aprile 1985, Giovanni Paolo II 
ha detto che ci sono molte tendenze negative che interessano l'Italia, com- 
prese le pratiche abortive; ma, ha detto il Papa, non mancano motivi di fidu- 
cia, compreso l'impegno a difesa della vita umana fin dal concepimento”. 


15 Cfr. GIOvANNI PAOLO II, Al Corpo Diplomatico accreditato presso la Santa Sede (14 
gennaio 1984), no. 7: AAS 6 (1 giugno 1984) 590. 

16 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Iubirea umană în planul lui Dumnezeu. Răscumpărarea 
trupului şi sacramentalitatea Căsătoriei în catehezele din zilele de miercuri (1979-1984), G. 
Marengo, ed., tr. F. Tiba, Sapientia, Iasi 2013, 586. 

17 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Ai parlamentari canadesi e ai diplomatici stranieri (19 settem- 
bre 1984), no. 7: AAS 4 (10 aprile 1985) 427. 

18 Cfr. Giovanni PAOLO II, Alla Conferenza Episcopale Canadese (20 settembre 1984), no. 
4: AAS 4 (10 aprile 1985) 433. 

19 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Omelia alla Celebrazione Eucaristica a Caracas (27 gennaio 
1985), no. 6: AAS 9 (2 settembre 1985) 832. 

20 Cfr. GIovannI PAOLO II, Al Convegno della Chiesa Cattolica Italiana a Loreto (11 aprile 
1985): AAS 10 (1 ottobre 1985) 961. 
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Nell'agosto 1985, Giovanni Paolo II ha visitato diversi paesi dell'Africa 
equatoriale, tra cui Kenya, dove, il 17 agosto, a Nairobi, ha celebrato la 
santa Messa per i giovani, assistendo anche 25 matrimoni. Nel suo sermone 
in questa occasione, ha menzionato che gli atti contrari alla vita, come l'aborto 
e la contraccezione, sono sbagliati e indegni di mariti e mogli onesti?!. 

L'11 ottobre dello stesso anno, Papa Wojtyla si rivolse al Consiglio delle 
Conferenze episcopali d'Europa con un discorso in cui non si fece sfuggire 
l'occasione di menzionare la gravità dell'aborto, vedendo in questo un segno 
del materialismo immanentistico ed edonistico sia per l'Europa orientale 
che per quella occidentale. L'introduzione della legislazione permissiva 
dell'aborto è stata considerata — ha ricordato il Pontefice — come l'afferma- 
zione di un principio di libertà. Ma *domandiamoci invece se non sia il 
trionfo del principio del benessere materiale e dell'egoismo sul valore piü 
sacro, quello della vita umana". All'affermazione che la Chiesa sarebbe 
stata sconfitta perché non sapeva imporre la sua norma morale, Giovanni 
Paolo II risponde che “in questo tristissimo e involutivo fenomeno, chi è 
stato veramente sconfitto è l’uomo, è la donna. È sconfitto il medico, che ha 
rinnegato il giuramento e il titolo più nobile della medicina, quello di difen- 
dere e salvare la vita umana; è stato veramente sconfitto lo Stato “secola- 
rizzato”, che ha rinunciato alla protezione del fondamentale e sacrosanto 
diritto alla vita?. Nello stesso contesto di permissività dell’aborto, durante 
un incontro con giovani olandesi ad Amersfoort (Paesi Bassi), il 14 maggio 
1985, ha chiesto ai suoi ascoltatori se “è realistico immaginare un Cristo 
«permissivo» nel campo della vita matrimoniale, in fatto di aborto, di rap- 
porti sessuali prematrimoniali, extra-matrimoniali o omosessuali?”. E pro- 
segue dicendo che la comunità cristiana primitiva certo non era permissiva, 
come testimoniano le lettere di san Paolo”. 

Il 25 marzo 1986, rivolgendosi agli studenti del’ UNIV ‘86 nell'Aula 
Paolo VI, definì l'aborto un crudele attacco contro la pace?4. Nello stesso 
anno, nella Lettera enciclica Dominum et vivificantem del 18 maggio, Gio- 
vanni Paolo II menziona che il “frutto della retta coscienza è, prima di 
tutto, il chiamare per nome il bene e il male”. Citando poi la Costituzione 
Gaudium et spes, ricorda che 


21 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Omelia alla santa Messa per i giovani e celebrazione di 25 ma- 
trimoni a Nairobi in Kenya (17 agosto 1985), no. 8: AAS 1 (7 gennaio 1986) 81. 

22 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Ai partecipanti al VI Simposio del Consiglio delle Conferenze 
Episcopali d’Europa (11 ottobre 1985), no. 10: AAS 2 (3 febbraio 1986) 183. 

23 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Incontro con i giovani ad Amersfoort (14 maggio 1985), no. 5: 
AAS 6 (3 giugno 1986) 527. 

24 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Incontro con gli universitari di UNIV ‘86 nell’Aula Paolo VI 
(24 marzo 1986), no. 2: AAS 11 (5 novembre 1986), 1095. 
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Tutto ciò che è contro la vita stessa, come ogni specie di omicidio, il genocidio, 
l’aborto..., tutte queste cose e altre simili sono certamente vergognose e, men- 
tre corrompono la civiltà umana, inquinano coloro che così si comportano ben 
più di quelli che le subiscono; e offendono al massimo l'onore del Creatore”. 


Il 24 ottobre 1986, rivolgendosi ai partecipanti al III Congresso nazionale 
dell’ Associazione cattolica degli operatori sanitari, Giovanni Paolo II ha 
parlato dei pericoli che minacciano il futuro dell’umanità, compreso l’aborto, 
come parte di una cultura che tende a negare i sacri diritti della vita umana. 
Ecco perché è “necessario e urgente riproporre i valori della cultura cri- 
stiana la quale afferma che l’uomo è creatura pensata”. 

Nell’anno 1987, in occasione della Giornata mondiale della pace, Gio- 
vanni Paolo II ha scritto un messaggio, in cui ha ricordato anche la piaga 
dell’aborto. Parlando dei aiuti che costringono comunità e paesi ad accet- 
tare programmi di contraccezione o progetti di aborto, il Papa afferma che 
“bisogna dire chiaramente e con forza che queste proposte violano la soli- 
darietà della famiglia umana, perché negano i valori dell'umana dignità e 
dell'umana libertà"?", 

Il 3 aprile dello stesso anno, durante il suo viaggio in Cile, Giovanni 
Paolo II si é rivolto alle delegazioni della Commissione Economica per l'Ame- 
rica Latina e i Caraibi, tra l'altro, affermando che, nel campo dell'econo- 
mia, la vita dell'essere umano conserva quel carattere intangibile che nes- 
suno può manipolare senza offendere Dio e danneggiare la società nel suo 
insieme. Da qui il grido del Papa: “No all'aborto! Sì alla vita!”?8 

Nel settembre dello stesso anno, viaggiando negli Stati Uniti, Giovanni 
Paolo II, a Phoenix, rivolse un discorso ai dirigenti dell'Associazione Cat- 
tolica per l'Assistenza Sanitaria, in cui ricordava che tutta la vita umana e 
sacra e, alla luce di questa verità, la Chiesa proclama e difende sempre la 
sua dignità dal momento del concepimento fino al momento della morte 
naturale, motivo per cui lui, come Pontefice, si é pronunciato contro le pia- 
ghe dell'aborto e dell'eutanasia. Continuando il suo discorso, Papa Wojtyta 
ha fatto riferimento all'Istruzione Donum vitae della Congregazione per la 
Dottrina della Dottrina della Fede?. Durante lo stesso viaggio, rivolgendosi 


25 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Enc. Dominum et Vivificantem (18 maggio 1986), no. 43: AAS 
9 (2 settembre 1986) 860. 

26 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Ai membri dell Associazione Cattolica degli Operatori Sanitari 
(24 ottobre 1986), no. 3: AAS 7 (8 luglio 1987) 857. 

27 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Messaggio per la celebrazione della XIV Giornata mondiale 
della pace (1 gennaio 1987), no. 6: AAS 1 (7 gennaio 1987) 50. 

28 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Ai delegati della Commissione Economica per l'America Latina 
ed i Caraibi (3 aprile 1987), no. 10: AAS 2 (15 febbraio 1988) 177. 

29 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Ai dirigenti dell’Associazione Cattolica per l'Assistenza Sani- 
taria (14 settembre 1987), no. 5: AAS 6 (6 giugno) 779. 
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ai vescovi statunitensi il 16 settembre a Los Angeles, Papa Giovanni Paolo 
II ha ricordato che tra le loro numerose attività nel servizio alla vita c’è 
una che richiede un maggiore coinvolgimento da parte loro: la lotta contro 
l'aborto, in quanto “l’indifferenza per il carattere sacro della vita nel grembo 
materno indebolisce il tessuto stesso della civiltà” e può dar luogo ad altre 
pratiche che violano i diritti fondamentali dell’individuo”. 

Nella Lettera enciclica Sollicitudo rei socialis del 30 dicembre 1987, 
Giovanni Paolo II condanna le campagne sistematiche contro la natalità, 
“in contrasto non solo con l' identità culturale e religiosa degli stessi Paesi, 
ma anche con la natura del vero sviluppo", dopo di che ricorda quanto affer- 
mato in un discorso ai delegati del CELAM sulle condizioni per l'aiuto finan- 
ziario?!, Tuttavia, ci sono alcuni aspetti positivi, tra cui la consapevolezza 
della dignità di ogni essere umano, cosi come la preoccupazione per la pace 
come segno di rispetto per la vita, nonostante i tentativi di distruggerla 
attraverso l'aborto e l'eutanasia?. 

Il 14 aprile 1988, Giovanni Paolo II pronunciò un discorso all’XI Con- 
gresso Europeo di medicina perinatale, in cui si occupó ampiamente del 
tema dell'aborto. Innanzitutto vale la pena ricordare l'incoraggiamento 
rivolto a tutti i medici, ovvero quello 


a mantenere intatta e inviolata la vostra esperienza e la vostra arte medica da 
certe pressioni sociali o ideologiche, dalle tentazioni della fragilità umana e 
dagli abusi delle tecnologie innovative, perché... le vostre coscienze siano sem- 
pre in conformità con la norma morale e la volontà paterna del Creatore?. 


Ha fatto questa esortazione ricordando che in questa fase delicatissima 
dell'esistenza del nascituro si é insinuata la nefasta tentazione di interrom- 
pere la vita innocente, soprattutto quando mostra segni di imperfezione e mal- 
formazione. Ha ricordato, nello stesso tempo, l'insegnamento dell'Istruzione 
Donum vitae e l'insegnamento del Concilio Vaticano II, che sono insegna- 
menti costanti della Chiesa. Sulla base della logica di morte che si trova nella 
legalizzazione dell'aborto, sono richieste la legalizzazione e l'eutanasia neo- 
natale dei bambini disabili o prematuri. Sulla stessa linea, Giovanni Paolo II 
menziona che, piü dell'aborto o dell'eutanasia neonatale, alcuni avanzano 
il presunto “diritto al figlio sano”, che corrisponde alla così detta “qualità 


30 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Ai vescovi degli Stati Uniti durante l'incontro nel Seminario 
Minore di Nostra Signora di Los Angeles (16 settembre 1987), no. 12: AAS 6 (6 giugno) 798. 

31 Cfr. GIOvANNI PAOLO II, Enc. Sollicitudo rei socialis (30 dicembre 1987), no. 25: AAS 5 
(7 maggio 1988) 544. 

32 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Enc. Sollicitudo rei socialis, no. 26: AAS 5 (7 maggio 1988) 
546. 

33 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Ai partecipanti al’ XI Congresso Europeo di medicina perina- 
tale (14 aprile 1988), no. 2: AAS 11 (15 ottobre 1988) 1425. 
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di vita”, come criterio dirimente perché venga accettata la vita. Contro queste 
realtà, il Pontefice ribadisce chiaramente “perché venga accettata la vita"?*, 

Il 27 ottobre 1988, rivolgendosi ai vescovi di Portorico venuti in visita 
ad limina, Giovanni Paolo II ha parlato di una mentalità diffusa, che minac- 
cia la famiglia, compresa la violazione del dono della vita mediante l’aborto, 
e “fa sì che vadano via via aumentando i casi di dolorose situazioni familiari 
che tanti e così gravi problemi suscitano”. 

Nell’Esortazione apostolica Christifideles laici del 30 dicembre 1988, 
analizzando il tema dell’inviolabilità della persona, Giovanni Paolo II scrive 
che questa “trova la sua prima e fondamentale espressione nell’inviolabilità 
della vita umana”. Tutti i diritti umani diventano un discorso falso e illuso- 
rio se “se non si difende con la massima risolutezza il diritto alla vita, quale 
diritto primo e fontale, condizione per tutti gli altri diritti della persona”. 
Titolare di questo diritto, scrive san Giovanni Paolo II, è l'essere umano in 
ogni fase del suo sviluppo, dal concepimento alla morte naturale, citando 
poi dalla Gaudium et spes, in cui si afferma che tutto ció che si oppone alla 
vita, compreso l'aborto, sono una grave offesa all'onore del Creatore?s. 

Il 24 febbraio 1989, durante la visita ad limina dei vescovi del Messico, 
Giovanni Paolo II ribadi quanto aveva scritto nella Familiaris consortio, 
ovvero che la Chiesa si oppone a tutto ció che lede la dignità umana e a 
quegli atti delle autorità pubbliche che intervengono nella vita delle fami- 
glie, cosi come ogni violenza da esse esercitata a favore dell'aborto procu- 
rato e quelle pressioni economiche esercitate nelle relazioni internazionali per 
l'accettazione di programmi che negano il valore della vita umana. Allo stes- 
so tempo, ha incoraggiato i vescovi messicani a continuare a essere zelanti 
nel promuovere e mantenere il rispetto per la trasmissione della vita”. 

Della sacralità della vita umana ha parlato anche ai vescovi dell'India, 
anch'essi venuti a Roma in visita ad limina, il 13 aprile 1989, osservando 
che nel loro Paese, dove filosofia e religione sono strettamente legate, e 
dove la sacralità della vita é negata dall'aborto, dall' uccisione dei neonati 
di sesso femminile o l’infanticidio, è necessaria una promozione dei valori 
morali cristiani, 


34 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Ai partecipanti all’XI Congresso Europeo di medicina perina- 
tale, no. 3-4: AAS 11 (15 ottobre 1988) 1425-1426. 

35 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Ai vescovi del Portorico in visita “ad limina Apostolorum" (27 
ottobre 1988): AAS 5 (3 maggio 1989) 602. 

36 Cfr. GIovANNI PAOLO II, Esort. ap. Christifideles laici (30 dicembre 1988), no. 38: AAS 
4 (14 aprile 1989) 463 

37 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Ai vescovi del Messico in visita "ad limina Apostolorum” (24 
febbraio 1989), no. 5: AAS 8 (10 agosto 1989) 963. 

38 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Ad un gruppo di vescovi dell’India in visita “ad limina Aposto- 
lorum" (13 aprile 1989), no. 5: AAS 10 (7 ottobre 1989) 1135. 
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Il 19 agosto dello stesso anno, parlando a Santiago de Compostela (Spagna) 
ai giovani riuniti per la Giornata Mondiale della Gioventù, ha ricordato 
loro che seguire Cristo significa mettere in pratica il messaggio evangelico, 
che coinvolge, tra l’altro, la difesa della vita, soprattutto in una società in 
cui, per la maggior parte, l'insegnamento divino non è accettato, motivo 
per cui è orientato ad altri scopi, tra cui l'aborto e il controllo delle nascite??. 

Il 1? marzo 1991, rivolgendosi ai vescovi dell'Emilia Romagna (Italia), 
durante la loro visita ad limina, Giovanni Paolo II ha affrontato anche il 
tema dell'aborto nell'ambito della ricerca, in una regione sempre piü seco- 
larizzata, del proprio benessere, che arriva fino a negare la vita attraverso 
l'aborto, il suicidio, l'eutanasia. Li ha quindi esortati a proclamare il valore 
religioso della vita umana. A seguito del discorso, Giovanni Paolo II, dopo 
aver accennato ad alcuni *segni di vigore", ha affermato che ci sono alcuni 
segni di malattia e morte, tra cui l'abitudine alla piaga dell'aborto, *che 
atrofizza il senso morale e mina la capacità di accogliere e di proteggere la 
vita in ogni sua fase". Inoltre, il Pontefice ha affermato che nel caso dell'a- 
borto “il peccato cresce sul peccato, la menzogna sul delitto". Presentato 
come diritto, sostenuto dai pubblici poteri, *l'aborto costituisce oggi una 
drammatica manifestazione di involuzione e di regresso nella percezione 
del senso vero e pieno della vita”, 

Il 1° maggio 1991, in occasione del centenario dell’Enciclica Rerum nova- 
rum di Papa Leone XIII, Giovanni Paolo II ha pubblicato l’Enciclica Centesi- 
mus annus, nella quale, tra le altre questioni sociali, affronta il tema della 
famiglia come un santuario della vita. Contro una cultura della morte, scrive 
il Papa, la famiglia è il luogo della cultura della vita. Ma anche “l’ingegno 
dell'uomo sembra orientarsi, in questo campo, più a limitare, sopprimere o 
annullare le fonti della vita ricorrendo perfino all’aborto, purtroppo così 
diffuso nel mondo, che a difendere e ad aprire le possibilità della vita stessa”. 

Il 20 ottobre 1991, durante la sua visita in Brasile, Giovanni Paolo II, 
rivolgendosi ai bambini brasiliani, non ha perso l’occasione di parlare contro 
l'aborto, rilevando che il governo non ha il diritto di promuoverlo, salutando, 
nello stesso tempo, la creazione del Movimento a favore della Vita in Brasile 
e Salvador, 


affinché sia uno strumento valido ed efficace per far diminuire il flagello dell’a- 
borto, per promuovere e difendere la vita dal concepimento dentro il ventre 


39 Cfr. GIOVANNI Paoto II, Incontro serale al Monte de Gozo con oltre 600.000 giovani (19 
agosto 1989), no. 4.2: AAS 3 (9 marzo 1990) 251. 

40 Cfr. GIOVANNI Paoro II, Ai Vescovi dell’Emilia Romagna in visita “ad limina Apostolo- 
rum" (1° marzo 1991), no. 1-4: AAS 11 (8 novembre 1991) 982-985. 

4 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Enc. Centesimus annus (1 maggio 1991), no. 39: AAS 10 (9 
ottobre 1991) 842. 
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materno fino alla sua fine naturale, dare accoglienza alle gestanti e alle madri 
in difficoltà, offrire una migliore qualità di vita ai bambini che nascono”. 


Il 15 novembre dello stesso anno, rivolgendosi ai leader dei movimenti 
internazionali per la vita, Giovanni Paolo II ha nuovamente richiamato 
l’attenzione sull’aborto. Ha menzionato per primo che nell’Enciclica Cen- 
tesimus annus messo in guardia di fronte ad una cultura della morte che si 
oppone all’amore per ogni essere umano. Ha poi ricordato che nel concistoro 
dell’aprile dello stesso anno c’erano voci che chiedevano una reazione uni- 
versale per porre fine al grave fenomeno delle minacce e degli attacchi alla 
vita umana. Ha poi detto che “Fin dal concepimento, ogni essere umano è 
una persona, e costituisce una manipolazione della verità considerare il 
concepito ancora non nato, nella sua indifesa grandezza, come un aggres- 
sore”, da qui il disordine morale della contraccezione e l’abominevole cri- 
mine dell’aborto. Anti-Life Mentality, ha detto il Pontefice, è in sé stessa e 
per sé stessa disumana e aberrante. È dovere della società, di ogni cittadino, 
dei governanti e dei legislatori creare un clima di accettazione della vita, e 
promuovere una politica a favore della vita e della dignità delle donne nella 
loro qualità di collaboratrici di Dio". 

Il 2 dicembre 1991, nel suo discorso al nuovo ambasciatore australiano 
in Vaticano, Giovanni Paolo II ha ricordato che il diritto alla vita si basa 
sull'ordine naturale, non essendo il risultato di una decisione politica, da qui 
la missione di ogni governo di difendere questo diritto. Quando una società 
perde di vista il valore di ogni persona, perde sé stessa, agendo secondo 
criteri puramente utilitaristici. L'emanazione di leggi che consentono o 
incoraggiano l'aborto é un segno che la società é diventata una società di 
morte ed è entrata in una fase di declino‘. La stessa idea di indebolimento 
della società a causa del disprezzo per la sacralità della vita è stata avanzata 
da Giovanni Paolo II nel suo discorso ai vescovi della Conferenza episcopa- 
le di Angola e Sao Tomé e Príncipe il 7 giugno 1992. 

Gli stessi principi del discorso al nuovo ambasciatore australiano sono 
stati ribaditi nel discorso del 26 settembre 1992 ai vescovi irlandesi venuti 
a Roma in visita ad limina, aggiungendo che gli argomenti contro l'aborto 


4 Cfr. GIOvANNI PAOLO II, Ai bambini del Brasile (20 ottobre 1991), no. 3-4: AAS 7 (1 
luglio 1992) 636-3637. 

43 Cfr. GIOvANNI PAOLO II, Ai leader dei Movimenti internazionali “Pro-Vita” (15 novem- 
bre 1991), no. 4: AAS 11 (3 novembre 1992) 1062-1063. 

44 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Al nuovo Ambasciatore di Australia presso la Santa Sede, S.E. 
il Signor Terence Barry McCarthy, in occasione della presentazione delle Lettere Credenziali 
(2 dicembre 1991): AAS 12 (5 dicembre 1992) 1153. 

4 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, ai Vescovi della Conferenza Episcopale di Angola e di Sáo Tomé 
e Principe (7 giugno 1992), no. 6: AAS 6 (12 giugno 1993) 508. 
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non si basano esclusivamente sui fatti di fede e sul diritto alla vita, e il diritto 
alla vita non dipende da alcuna fede religiosa. “Esso è un diritto primario, 
naturale e inalienabile che sgorga dalla stessa dignità di ogni essere umano. 
La difesa della vita dal momento del concepimento fino alla morte natura- 
le è la difesa della persona umana nella dignità che è sua propria per il solo 
fatto di esistere”. Pertanto, prosegue il Papa, qualsiasi discussione su questo 
tema deve partire dal presupposto che l’aborto procurato “significa prendere 
la vita di un essere umano già esistente” e non può in alcun modo essere 
un diritto di uccidere un essere umano solo perché non è ancora nato^$. 

Nel suo discorso rivolto ai vescovi scozzesi il 29 ottobre dello stesso 
anno, Giovanni Paolo II affermò che “l'aborto e l'eutanasia non sono mai 
moralmente giustificabili”, ricordando loro che la Chiesa crede che qualsiasi 
vita umana, anche se debole e sofferente, è un dono di Dio‘. Ai vescovi por- 
toghesi, anche loro venuti in visita ad limina, Giovanni Paolo II ha parlato, 
in conoscenza, dei sintomi della crisi che ha caratterizzato la società porto- 
ghese, tra cui “l’insensibilità generalizzata all’impunità legale dell’aborto 
e alla sfrenata strage di innocenti da esso causata, che mina la capacità di 
accogliere e di proteggere la vita in tutte le sue fasi”, 

Durante il viaggio apostolico in Spagna nel giugno 1993, Giovanni Paolo 
II ha canonizzato il sacerdote martire Enrique de Ossó y Cervelló. Nella 
sua omelia durante la liturgia di canonizzazione ha espresso il suo soste- 
gno agli appelli dell’episcopato spagnolo a favore della vita e dell’illegalità 
dell’aborto, chiedendo a tutti di non desistere nella difesa della dignità di 
ogni vita umana“. 

San Giovanni Paolo II, nella Lettera enciclica Veritatis splendor del 6 ago- 
sto 1993, inserisce l’aborto tra quelli atti “intrinsecamente cattivi" (intrin- 
sece malum), che “sono sempre cattivi sempre e per sé, ossia per il loro 
stesso oggetto, indipendentemente dalle ulteriori intenzioni di chi agisce e 
dalle circostanze", 

Il 14 agosto 1993, a Denver, USA, in occasione della Giornata Mondiale 
della Gioventù, durante il suo discorso di preghiera con i giovani, Giovanni 


46 Cfr. Giovanni PAOLO II, Ai presuli della Conferenza Episcopale d’Irlanda in visita “ad 
limina Apostolorum” (26 settembre 1992), no. 7: AAS 8 (5 agosto 1993) 717-718. 

“7 Cfr. Giovanni PAOLO II, Ai presuli della Conferenza Episcopale della Scozia in visita 
"ad limina Apostolorum” (29 ottobre 1992), no. 6: AAS 9 (9 settembre 1993) 763. 

48 Cfr. Giovanni PAOLO II, Ai presuli delle Province Ecclesiastiche di Lisbona e di Evora 
della Conferenza Episcopale Portoghese in visita “ad limina Apostolorum” (27 novembre 
1992), no. 2: AAS 10 (9 ottobre 1993) 908. 

49 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Canonizzazione del sacerdote spagnolo Enrique de Ossó y Cer- 
velló nella “Plaza de Colón", Madrid (16 giugno 1993), no. 5: AAS 3 (10 marzo 1994) 284. 

50 Cfr. Giovanni PAOLO II, Enc. Veritatis splendor (6 agosto 1993), no. 80: AAS 12 (9 dicembre 
1993) 1197. 
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Paolo II ha ricordato che “assistiamo anche alla diffusione di una mentalità 
di lotta contro la vita — un atteggiamento di ostilità vero la vita nel seno 
materno..." Ha poi affermato che l'aborto — “omicidio vero e proprio di un 
autentico essere umano” — è rivendicato come un diritto e una soluzione ai 
problemi individuali o sociali. “La strage degli innocenti non è un atto 
meno peccaminoso o meno distruttivo solo perché viene compiuto in modo 
legale o scientifico”. Inoltre, osserva che, nelle grandi metropoli, la vita 
umana, primo dono di Dio e diritto fondamentale di ogni individuo, è trat- 
tata come una merce da organizzare e trattata secondo a proprio piacimento?!. 

L’anno successivo, il 18 marzo, Giovanni Paolo II ha indirizzato una 
lettera alla Sig.ra Nafis Sadik, segretario generale della Conferenza Inter- 
nazionale su Popolazione e Sviluppo, affermando che “l’aborto, che distrugge 
la vita umana esistente, è un male nefasto e non è mai un metodo accetta- 
bile di pianificazione familiare”, dopodiché, citando l’Enciclica Centesimus 
annus, ha ricordato che l’uomo è orientato più a distruggere le fonti della 
vita attraverso l'aborto che a difenderla?. Non ha perso l'occasione per 
evidenziare al destinatario che la bozza del documento della prossima con- 
ferenza del Cairo ignora completamente il consenso internazionale mani- 
festato durante la Conferenza Internazionale sulla Popolazione svoltasi a 
Città del Messico nel 1984, che affermava chiaramente che l'aborto non 
puó essere proposto come metodo di pianificazione familiare; in effetti, si 
tende a promuovere il diritto internazionalmente riconosciuto a poter 
abortire su richiesta, senza alcuna restrizione e senza tener conto dei diritti 
dei nascituri?. 

Parlando ai vescovi di Cuba venuti a Roma in visita ad limina, Giovanni 
Paolo II ha ricordato che l'aborto, insieme ad altre piaghe, distrugge la fami- 
glia, cellula fondamentale della società e della Chiesa?*. Rivolgendosi ai 
cardinali e alla Curia romana il 22 dicembre 1994, il Papa ha citato Madre 
Teresa, la quale ha affermato che il più grande distruttore della pace nel 
mondo è l’aborto. “Se una madre può uccidere il suo proprio figlio, che cosa 
potrà fermare te e me dall’ucciderci reciprocamente? Il solo che ha il diritto 
di togliere la vita è Colui che l’ha creata. Nessun altro ha quel diritto; né la 


51 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Veglia di preghiera nel “Cherry Creek State Park” di Denver in 
occasione dell'VIII Giornata Mondiale della Gioventù (14 agosto 1993), II, 3: AAS 5 (9 mag- 
gio 1994) 419-420. 

52 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Lettera alla Signora Nafis Sadik, Segretario Generale della 
Conferenza Internazionale su Popolazione e Sviluppo (18 marzo 1994), no. 5-6: AAS 2 (6 feb- 
braio 1995) 193. 

53 Cfr. GIOVANNI Paoro II, Lettera alla Signora Nafis Sadik, no. 10: AAS 2 (6 febbraio 
1995) 195. 

54 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Ai Presuli della Conferenza Episcopale di Cuba in visita “ad 
limina Apostolorum” (25 giugno 1994), no. 9: AAS 3 (8 marzo 1995) 255. 
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madre, né il padre, né il dottore, né un’agenzia, né una conferenza, né un 
? ? > 
governo”, 


2. L'Enciclica Evangelium vitae 


Potremmo dire che la magna charta di San Giovanni Paolo II in termini 
di difesa della vita umana in ogni momento è l'Enciclica Evangelium vitae 
del 25 marzo 1995, che ovviamente tratta il tema dell'aborto. E il docu- 
mento pontificio che dà anche una definizione di aborto: *L'aborto procu- 
rato e l'uccisione deliberata e diretta, comunque venga attuata, di un essere 
umano nella fase iniziale della sua esistenza, compresa tra il concepimento 
e la nascita" 5, 

A] no. 3, il Pontefice ricorda l'insegnamento del Concilio Vaticano II sul 
valore della vita: *Tutto ció che é contro la vita stessa, come ogni specie di 
omicidio, il genocidio, l'aborto, l'eutanasia e lo stesso suicidio volontario... 
ledono grandemente l'onore del Creatore (GS 27)”, dopodiché, al no. 8 
scrive che “in ogni omicidio viene violata la parentela «spirituale», che acco- 
muna gli uomini in un'unica grande famiglia". Tuttavia, nel caso dell'a- 
borto, viene violata anche la “parentela «della carne e del sangue»", poiché 
nel rapporto tra genitori e figli si sviluppano minacce di vita”. Parla poi 
delle ingenti somme investite in contraccettivi, che, nelle intenzioni di chi 
li produce e promuove, dovrebbero impedire l'aborto, da ció deriva l'accusa 
verso la Chiesa di favorire l'aborto, opponendosi alla contraccezione. *L'obie- 
zione, a ben guardare, si rivela speciosa", perché, sebbene la contracce- 
zione e l'aborto siano mali specificamente diversi, entrambi si oppongono 
alla verità: “L’una contraddice all'integra verità dell'atto sessuale come 
espressione propria dell'amore coniugale, l'altro distrugge la vita di un 
essere umano", 

L'aborto, scrive Giovanni Paolo II, non puó in alcun modo essere giusti- 
ficato dalle tante difficoltà esistenziali, poiché non possono mai esonerare 
dallo sforzo di osservare pienamente la Legge di Dio, al contrario, è giusti- 
ficato solo da “un concetto egoistico di libertà che vede nella procreazione 
un ostacolo al dispiegarsi della propria personalità". Tutto questo, insieme 
all'aborto eugenetico, al rifiuto di prendersi cura dei bambini e alla legitti- 
mazione del diritto all'aborto e all’infanticidio, è un ritorno “ad uno stadio 


55 Cfr. Giovanni Paolo II, Ai Cardinali, alla Famiglia pontificia, alla Curia e alla Prela- 
tura romana ricevuti per la presentazione degli auguri natalizi (22 dicembre 1994), no. 1: 
AAS 10 (9 ottobre 1995) 839-840. 

56 Cfr. Giovanni PAOLO II, Enc. Evangelium vitae, no. 58: AAS 5 (2 maggio 1995) 467. 

57 Cfr. Giovanni PAOLO II, Enc. Evangelium vitae, no. 3: AAS 5 (2 maggio 1995) 404. 

58 Cfr. Giovanni PAOLO II, Enc. Evangelium vitae, no. 8: AAS 5 (2 maggio 1995) 410. 

59 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Enc. Evangelium vitae, no. 13: AAS 5 (2 maggio 1995) 414-415. 
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di barbarie che si sperava di aver superato per sempre”, L’aborto, ricorda 
il Papa, insieme alla sterilizzazione e alla contraccezione, è un fattore che 
porta alla diminuzione della natalità, e c'è la tentazione di ricorrere al suo 
uso in situazioni di esplosione demograficat!. Nello stesso contesto, Gio- 
vanni Paolo II parla anche delle campagne internazionali per diffondere 
l’aborto, ruolo importante in questo senso dato ai mass media, che accredi- 
tano nell’opinione pubblica l’idea che il ricorso all’aborto sia un segno di 
progresso e della conquista della libertà. Mentre le campagne per la vita lo 
presentano come nemico dello stesso progresso e della stessa libertà, per 
cui dichiara il pontefice che siamo di fronte a una “congiura contro la vita”, 
Inoltre, scrive che le leggi che legittimano la soppressione della vita mediante 
l’aborto sono in contraddizione con il diritto inviolabile alla vita e negano 
l’uguaglianza di tutti davanti alla legge, ribellandosi così al bene comune. 
Ecco perché l’aborto, come l’eutanasia, è un crimine “che nessuna legge 
umana può pretendere di legittimare”83, 

Di fronte alla legalizzazione dell'aborto, il Papa scrive che “rivendicare 
il diritto all'aborto... e riconoscerlo legalmente, equivale ad attribuire alla 
libertà umana un significato perverso e iniquo: quello di un potere assoluto 
sugli altri e contro gli altri. Ma questa è la morte della vera libertà”. Con- 
tro queste leggi, scrive con speranza il Papa, sono sorti in tutto il mondo 
movimenti e iniziative di sensibilizzazione a favore della vita, che contri- 
buisce alla consapevolezza del valore della vita®. 

A partire dal n. 58 dell'enciclica, Giovanni Paolo II dedica ampio spazio 
al tema dell'aborto, trattando il tema a partire dal versetto 16 del Salmo 
139(138): "Ancora informe mi hanno visto i tuoi occhi". Fin dall'inizio il 
Papa scrive che, *fra tutti i delitti che l'uomo puó compiere contro la vita, 
l'aborto procurato presenta caratteristiche che lo rendono particolarmente 
grave e deprecabile”, in quanto è “l’uccisione deliberata e diretta, comun- 
que venga attuata, di un essere umano nella fase iniziale della sua esistenza, 
compresa tra il concepimento e la nascita”, 

Non ci soffermeremo in dettaglio sull'analisi dell'aborto fatta dall’Enci- 
clica Evangelium vitae (lasciamo spazio anche al lettore di scoprire la pro- 
fondità di questo documento pontificale). Menzioneremo che in tutta la 


6° Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Enc. Evangelium vitae, no. 13-14: AAS 5 (2 maggio 1995) 415- 
416. 

61 Cfr. Giovanni PAOLO II, Enc. Evangelium vitae, no. 16: AAS 5 (2 maggio 1995) 418. 

62 Cfr. Giovanni PAOLO II, Enc. Evangelium vitae, no. 17: AAS 5 (2 maggio 1995) 419. 

6 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Enc. Evangelium vitae, no. 72-73: AAS 5 (2 maggio 1995) 485- 
486. 

64 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Enc. Evangelium vitae, no. 20: AAS 5 (2 maggio 1995) 423-424. 

6 Cfr. Giovanni PAOLO II, Enc. Evangelium vitae, no. 27: AAS 5 (2 maggio 1995) 431. 

6 Cfr. Giovanni PAOLO II, Enc. Evangelium vitae, no. 58: AAS 5 (2 maggio 1995) 466. 
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sezione, che va dal no. 58 al no. 63, il Papa cerca di condensare l’intera 
questione dell’aborto da un punto di vista psicologico, storico, morale, medico 
e canonico, condannando, oltre all’aborto stesso, l’uso di embrioni umani 
“prodotti” come materiale biologico8”. Concluderemo con la chiusura del 
Papa: “La vita umana, dono prezioso di Dio, è sacra e inviolabile e per 
questo, in particolare, sono assolutamente inaccettabili l’aborto procurato 
e l'eutanasia; la vita dell'uomo non solo non deve essere soppressa, ma va 
protetta con ogni amorosa attenzione”8, 


3. Interventi contro l’aborto dopo l’Enciclica Evangelium vitae 


Il 18 marzo 1995, Papa Giovanni Paolo II ha tenuto un discorso ai mem- 
bri della Penitenzieria Apostolica, ai penitenziari e ai partecipanti al corso 
sul foro interno, in cui ha parlato della disciplina penitenziaria in materia 
di aborto —“ oggi tragicamente tanto diffuso" -, nominandolo crimine, per 
cui “potrebbe essere appropriata risposta penitenziale l'impegno nella difesa 
della vita e nell’aiuto ad essa”, Il 29 giugno dello stesso anno, Giovanni 
Paolo II ha indirizzato una lettera alle donne, ricordando loro che l’aborto 
rimane sempre un peccato grave che deve essere imputato non solo alle 
donne, ma anche agli uomini e alla complicità dell’ambiente in cui vivono”. 

Il 20 novembre 1995, rivolgendosi ai partecipanti all Assemblea Gene- 
rale della Pontificia Accademia per la Vita, parlando delle finalità dell’Ac- 
cademia, ha ricordato che tra queste c’è quella del diritto, in quanto nel 
mondo sono state approvate legislazioni che contengono elementi in con- 
trasto con le esigenze e i valori fondamentali dell’uomo, soprattutto la lega- 
lizzazione dell’aborto e dell’eutanasia, ricordando che nell’Enciclica Evan- 
gelium vitae ha scritto che “tali leggi sono ingiuste, nocive al bene 
dell’uomo e della società, e tali da alterare gli stessi concetti di legge e di 
democrazia” (cfr. EV 11 e 68-72)". 

Nel 1996, il 30 aprile, rivolgendosi ai vescovi colombiani presenti a Roma 
in visita ad limina, Giovanni Paolo II menzionava, tra i pericoli che minac- 
ciano la famiglia, la recente legge colombiana che prevedeva la legalizza- 
zione dell’aborto, che, secondo le parole al santo Papa, “pretende falsamente 


87 Cfr. Giovanni Paoro II, Enc. Evangelium vitae, no. 58-63: AAS 5 (2 maggio 1995) 466- 
474. 

6 GIOVANNI Paoro II, Enc. Evangelium vitae, no. 81: AAS 5 (2 maggio 1995) 493. 

6 Cfr. Giovanni PAOLO IL, Ai membri della Penitenzieria Apostolica e ai padri penitenzieri 
delle basiliche romane (18 marzo 1995), no. 5: AAS 11 (10 novembre 1995) 1036. 

70 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Lettera alle Donne (29 giugno 1995), no. 5: AAS 9 (11 set- 
tembre 1995) 806. 

© Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Ai partecipanti all’Assemblea Generale della Pontificia Accade- 
mia per la Vita (20 novembre 1995), no. 5: AAS 7 (11 luglio 1996) 671. 
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di dare diritto a una crescente e agghiacciante perpetrazione di questo abo- 
minevole delitto”? Il 25 maggio dello stesso anno, Giovanni Paolo II ha 
incontrato nuovamente i vescovi della Conferenza episcopale della Colum- 
bia, nel suo discorso sottolineando che l’aborto è una manifestazione di 
violenza che, “seminando dolore e terrore, ostacola la pace sociale e frena 
lo sviluppo equilibrato della nazione", 

Il 7 dicembre 1996, il Pontificio Consiglio per i Laici ha organizzato un 
incontro internazionale dedicato alle donne, al quale ha preso la parola 
Papa Giovanni Paolo II. Nel suo intervento il Pontefice ha ricordato che, 
“nel campo dei diritti della persona, più che mai, è opportuno invitare i 
nostri contemporanei ad interrogarsi su ció che chiamiamo in maniera infon- 
data «salute riproduttiva», espressione che... comprende il presunto diritto 
all'aborto". Proprio per questo, dice il Papa, nega i diritti fondamentali alla 
vita di ogni essere umano e ferisce tutta l'umanità colpita in uno dei suoi 
membri. Il riconoscimento della qualità di un essere umano non é mai moti- 
vato, dice il Papa, dalla coscienza o dall'esperienza, ma dalla certezza che 
dal momento del concepimento ha un valore infinito, che viene da Dio. 
“Esiste una supremazia dell'essere sull'idea che gli altri ne hanno e la sua 
esistenza è assoluta e non relativa”™. La stessa idea di aborto contrario alla 
dignità umana è stata espressa, lo stesso giorno, da Giovanni Paolo II nel suo 
discorso ai vescovi della Romania presenti a Roma in visita ad limina”. 

L'11 febbraio 1997, parlando ai Vescovi delle Filippine, Giovanni Paolo 
II, riferendosi alle tradizioni culturali e religiose del popolo filippino, che 
valorizzano la vita e la libertà, ha affermato che queste tradizioni dovreb- 
bero opporsi a misure contrarie alla vita umana, compreso l'aborto, soprat- 
tutto perché la Chiesa proclama il vangelo della vita, cioé quella visione 
positiva dell'esistenza umana, contraria al pessimismo e all'egoismo di coloro 
che tramano contro lo splendore della vita umana”. 

Il 17 marzo dello stesso anno, il Pontefice si è rivolto ai partecipanti a un 
corso proposto dalla Penitenzieria Apostolica sull'educazione della coscienza, 
dicendo che attraverso una formazione religiosa e morale dei fedeli sarà 


7? Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Ai Vescovi della Colombia in visita “ad limina Apostolorum” 
(30 aprile 1996), no. 5: AAS 11 (5 novembre 1996) 862. 

7 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Ad un gruppo di Vescovi della Conferenza Episcopale della 
Colombia in occasione della visita “ad limina Apostolorum” (25 maggio 1996), no. 5: AAS 
12 (5 dicembre 1996) 946. 

14 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Ai partecipanti all’Incontro Internazionale “Femmes” promosso 
dal Pontificio Consiglio per i Laici (7 dicembre 1996), no. 3: AAS 5 (9 maggio 1997) 304. 

7 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Ai Vescovi della Romania in visita “ad limina Apostolorum” (7 
dicembre 1996), no. 6: AAS 7 (4 luglio 1997) 450. 

7 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Al 3° gruppo di Vescovi delle Filippine in visita “ad limina 
Apostolorum” (11 febbraio 1997), no. 5: AAS 8 (6 agosto 1997) 546. 
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molto piü facile per loro accettare le motivazioni della dottrina morale, 
facendo cosi comprendere che, difendendo la vita e condannando l'aborto, 
la Chiesa protegge la santità della procreazione, la legge che promuove, 
non essendo sua, una legge divina, sia naturale che rivelata”. 

Il 19 maggio 1997 Giovanni Paolo II ha parlato anche ai vescovi del Sud 
Africa, toccando qui il tema dell'aborto, il quale, 


oltre ad essere un crimine contro nascituri innocenti, questa terribile realtà ha 
numerosi effetti deleteri sulle persone direttamente coinvolte e sulla società 
stessa, che non tratta piü la vita con assoluto rispetto, ma la subordina, ed essa 
è un bene umano supremo, a beni di minor conto o a vantaggi pratici”. 


Rivolgendosi ai vescovi di Inghilterra e Galles, il Papa ha osservato che 
“oggi si tende a considerare la vita umana stessa con una «mentalità con- 
sumistica»", che cerca di guidare l'opinione pubblica ad accettare l'aborto 
e l'eutanasia come “soluzioni moralmente accettabili ai problemi della 
vita”. Oppure, ha ricordato il Papa, la Chiesa e i cristiani devono opporsi a 
coloro che promuovono questo cosiddetto “diritto a morire con dignità"? 

L’anno successivo, il 27 giugno, Giovanni Paolo II, parlando a un gruppo 
di vescovi nordamericani durante la loro visita ad limina, ha ricordato che 
l’aborto è moralmente inammissibile, essendo questa una legge morale 
universale, e chi la rispetta compie un atto di fedeltà a Dio%. Ai vescovi 
dello Zimbabwe ha detto che l’aborto è una pratica che disumanizza la 
societa®!. Ampio spazio è dedicato all'aborto nel discorso che Giovanni 
Paolo II rivolse ad un altro gruppo di vescovi nordamericani il 2 ottobre 
1998, in cui sollecitava una pastorale pro-life contro la legalizzazione di 
questo crimine negli U.S.A.82 

Il 6 novembre 1999, a conclusione del Sinodo per l’Asia, Giovanni Paolo 
II ha pubblicato l'Esortazione apostolica Ecclesia in Asia, in cui scriveva 
che si unisce ai Padri sinodali, i quali hanno riaffermato gli insegnamenti 
del Concilio Vaticano II e del Magistero sulla santità della vita, nella richiesta 


© Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Ai partecipanti ad un Corso promosso dalla Penitenzieria Apo- 
stolica (17 marzo 1997), no. 5: AAS 8 (6 agosto 1997) 577. 

78 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Ai Vescovi della Conferenza Episcopale del Sud Africa in visita 
“ad limina Apostolorum” (19 maggio 1997), no. 4: AAS 3 (7 marzo 1998) 207. 

79 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Ai Vescovi della Conferenza Episcopale di Inghilterra e Galles 
in visita “ad limina Apostolorum” (23 ottobre 1997), no. 5: AAS 8 (3 agosto 1998) 585-586. 

80 Cfr. Giovanni PAOLO II, Al 9° gruppo di Vescovi della Conferenza Episcopale degli 
U.S.A. (Regioni di Texas, Oklahoma ed Arkansas) in visita “ad Limina Apostolorum” (27 
giugno 1998), no. 4: AAS 2 (5 febbraio 1999) 202. 

8! Cfr. GIOVANNI Paoro II, Ai Vescovi della Conferenza Episcopale dello Zimbabwe in visita 
“ad limina Apostolorum” (4 settembre 1998), no. 1: AAS 3 (4 marzo 1999) 251. 

82 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Ai Vescovi americani della California, Nevada e Hawaii in 
visita “ad limina Apostolorum” (2 ottobre 1998), no. 3: AAS 2 3 (4 marzo 1999) 282. 
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rivolta ai credenti dei Paesi in cui si promuove l’aborto di resistere alla 
“cultura della morte”, mantenendo la fedeltà a Dio e sostenendo e parteci- 
pando a iniziative che proteggano la vita di coloro che non hanno il potere 
di difendersi®. 

Il 7 luglio 2000 lo stesso Pontefice ha tenuto un discorso ai medici catto- 
lici riuniti a Roma, ricordando che la loro missione, da cui non possono 
prescindere, è “difendere, promuovere ed amare la vita di ogni essere umano 
dall’inizio al suo tramonto naturale”. Dopo aver detto che “purtroppo, 
viviamo in una società nella quale spesso dominano sia una cultura aborti- 
sta”, papa afferma che un cattolico non può diventare complice del diritto 
all’aborto. Inoltre, “la legislazione favorevole a simili crimini, essendo 
intrinsecamente immorale, non può costituire un imperativo morale per il 
medico", 

Il 24 marzo 2001, rivolgendosi ai vescovi della Corea del Sud presenti a 
Roma per la visita ad limina, Giovanni Paolo II ha osservato che deve esi- 
stere ferma opposizione all'aborto non solo perché è una terribile offesa al 
dono di Dio della vita, ma anche perché "introduce nella società un atteg- 
giamento relativistico verso tutti i principi morali ed etici fondamentali”, 

Il 13 gennaio 2003, il Pontefice ha tenuto il tradizionale discorso ai rap- 
presentanti del corpo diplomatico accreditato presso la Santa Sede, nel 
quale ha ribadito la posizione della Chiesa secondo cui la vita umana deve 
essere rispettata, “poiché il più fondamentale diritto umano è il diritto alla 
vita”. Al contrario, l'aborto “di ridurre la persona umana ad un semplice 
oggetto: in qualche modo, la vita e la morte a comando!”56 

Il 22 maggio 2003, rivolgendosi ai membri del Movimento Italiano per la 
Vita, Giovanni Paolo II ha ricordato le parole di Madre Teresa che “l’aborto 
è il principio che mette in pericolo la pace nel mondo". Pertanto, ha prose- 
guito il papa, “Non può esserci pace autentica senza rispetto della vita, 
specie se innocente e indifesa qual è quella dei bambini non ancora nati”8”. 

Nell'Esortazione apostolica post-sinodale Ecclesia in Europa dello stes- 
so anno, Giovanni Paolo II inserisce l'aborto tra quei segni che contribui- 
scono a eclissare il valore della vita e a scatenare una sorta di congiura 


88 Cfr. Giovanni PAOLO II, Esort. ap. Ecclesia in Asia (6 novembre 1999), no. 35: AAS 6 
(5 giugno 2000) 509. 

8 Cfr. Giovanni PAOLO II, Ai partecipanti al Congresso Internazionale organizzato dalla 
Associazione Medici Cattolici Italiani (7 luglio 2000): AAS 10 (7 ottobre 2000) 732-733. 

85 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Agli Ecc.mi Presuli della Conferenza Episcopale della Coreani 
in visita “ad limina Apostolorum” (24 marzo 2001), no. 4: AAS 8 (3 agosto 2001) 517. 

86 GIOVANNI PAOLO II, Al Corpo Diplomatico accreditato presso la Santa Sede (13 gennaio 
2003), no. 3: AAS 5 (3 maggio 2003) 322. 

87 GIOVANNI PAOLO IL, Ai membri del Movimento Italiano per la Vita (22 maggio 2003), no. 
3: AAS 11 (3 novembre 2003) 775. 


DEFENSOR VITAE: SAN GIOVANNI PAOLO II CONTRO L'ABORTO 67 


contro di essa. L’aborto, che rimane un “abominevole delitto”, è anche un 
“disordine morale grave”. Non meno condannabili sono le esperienze sugli 
embrioni umani, che portano inevitabilmente alla loro uccisione, così come 
la diagnosi prenatale, spesso utilizzata a fini eugenetici®. 

Infine, il 10 gennaio 2005, nel suo discorso al corpo diplomatico accredi- 
tato presso la Santa Sede, Giovanni Paolo II ha toccato nuovamente il tema 
dell’aborto, rilevando che negli ultimi anni le sfide contro la vita sono di- 
ventate più numerose, tra cui la procreazione assistita, l’uso di cellule sta- 
minali embrionali umane, clonazione. Ma, dice il Papa, la posizione della 
Chiesa, sostenuta dalla ragione e dalla scienza, è chiara: l'embrione umano 
è un soggetto identico a un bambino che nascerà e a colui che nasce. “Nulla 
pertanto è eticamente ammissibile che ne violi l'integrità e la dignita”®. 


Conclusione 


Al termine di questa “navigazione” tra i vari interventi di Papa Giovanni 
Paolo II a favore del nascituro e contro l’aborto, possiamo affermare con 
certezza che questo santo Pontefice si è meritato pienamente il suo posto 
tra i più grandi difensori della vita umana sin dalla nascita alla sua fine 
naturale, confermando ancora una volta le parole del dissidente sovietico 
Aleksandr Solzenicyn: “L’elezione di Papa Wojtyla è l'unica cosa buona 
accaduta all’umanità nel ventesimo secolo”. Anche a rischio di cadere nella 
tentazione della predicazione, dirò che la sua lotta per la difesa della vita 
non nata deve diventare la lotta di ogni cristiano e di ogni uomo di buona 
volontà, ognuno di noi essendo chiamato a predicare il vangelo della vita. 
Concludiamo parafrasando il grande Papa: “Non abbiate paura! Aprite, 
anzi, spalancate le porte al dono della vita!” 


88 Cfr. Giovanni PAOLO II, Esort. ap. Ecclesia in Europa (28 giugno 2003), no. 95: AAS 10 
(2 ottobre 2003) 703. 

89 Cfr. Giovanni PAOLO II, Al Corpo Diplomatico accreditato presso la Santa Sede, per la 
presentazione degli auguri per il nuovo anno (10 gennaio 2005), no. 5: AAS 2 (4 febbraio 
2005) 153. 
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Abstract: Climate change is characterized by a fundamental transformation 
of the terrestrial system. It involves a variety of effects upon many sectors that 
influence the climate. These effects have increased in numbers and intensity 
over the past decades. The irresponsible exploitation of natural resources and 
excessive pollution through industry contribute to disasters that have a great 
impact on the environment. 

In the context of climate change, the direction of international cooperation 
must be orientated towards a sharing of responsibility between countries, that 
are called to protect the natural climate system for the welfare of presents and 
future generations. Hence, the negotiations regarding climate changes must 
focus on equitability to create concrete conditions for just and proper action. 
A significative target of international cooperation is growing the capacity of 
developing states to recognize their responsibility for adaptation and attenua- 
tion of gas emissions. This support concretizes thorough developing adapta- 
tions strategies, national plans and actions and an openness for international 
collaboration: understanding the common responsibility, the industrialized 
countries are called to contribute through financial and technologic support 
helping emerging countries to fight against climate change. 

The solution to climate change lies in collaboration and solidarity, and Pope 
Francis also emphasizes this in his writings. An integral ecology is needed that 
does not separate the human from the natural plane, and this vision is one of 
the great contributions of the encyclical Laudato si’. Integral ecology is not 
just a moral principle, but a way of seeing and deepening the interdependence 
between man and nature. 


Keywords: integral ecology, climate change, global warming, Pope Francis, 
Laudato si’, solidarity, collaboration, responsibility, international community, 
environment. 


1. Introduction 


Climate change, associated especially with global warming, represents 
a phenomenon in full progress and with effects on every aspect of human life. 
The complexity of this process is determined by the fact that, although ini- 
tially considered to be irregular, meaning that some zones are more vulnerable 
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than other, in recent years, studies have shown that these extreme climatic 
manifestations have grown in intensity and number. Giving this alarming 
situation, the international community of states, as well as the Catholic 
Church, has stepped in to find a proper and sustainable solution. Speaking 
in general, the climate, along with all the specific processes, are not char- 
acterized by stability, but rather by a continuous transformation. However, 
this mechanism is a slow natural one because the natural environment has 
a great ability to adapt. Nevertheless, human activity, especially the indus- 
try, has caused an acceleration of these changes and lead to the installation 
of crises. It is considered that among 90% of the factors that cause climate 
change and global warming are human originated, and this opinion is well 
shared by the majority of international scientific and politic groups. How- 
ever, numerous questions arise, when the international community must 
intervene in and adopt sustainable actions, as upon this delicate aspect 
hovers scepticism, as it is an urgent reconfiguration of the way the present 
and the future of human civilization is understood!. 


1. A challenge for the international community 


Climate change is characterized by a fundamental transformation of 
the terrestrial system. It involves a variety of effects upon many sectors 
that influence the climate, such as the freshwater resources, terrestrial 
and marine ecosystems, food production, natural disasters, industry and 
human health. These effects have increased in numbers and intensity over 
the past decades. Global warming, for example, is determined by unbal- 
ance between the social and natural system. Gas emissions have produced 
modifications in the structure of the atmosphere?. 

Another effect of climate change is the impact on the balance between 
generations. The problems brought by global warming can be critical in 
the future: for example, the utilization of energy in the future strongly 
depends on how the resources are exploited nowadays. Therefore, it is nec- 
essary to develop a recycling policy to avoid water waste. Moreover, justice 
and responsibility between generations must be promoted, to assure fair 
stability in the ecosystem’. 


1 Cf. A. Sumi — N. Mimura, „Introduction: From Climate change to Global Sustainabili- 
ty”, in A. Sumi - N. Mimura - T. Masul (ed.), Climate Change and Global Sustainability: A 
Holistic Approach, United Nations University Press, Tokyo 2011, 1-2. 

2 Cf. N. MIMURA, „Overview of climate changes”, in A. Sumi — N. Mimura - T. Masui (ed.), 
Climate Change and Global Sustainability: A Holistic Approach, 46. 

3 Cf. M. PATTERSON, „Principles of Justice in the Context of Global Climate Change", in 
U. LUTTERBACHER — D. F. Sprinz (ed), International Relations and Global Climate Change, 
Mit Press, Cambridge 2001, 127. 
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The irresponsible exploitation of natural resources and excessive pollu- 
tion through industry contribute to disasters that have a great impact on 
the environment. Considering the water resources, the water cycle repre- 
sents an important part of the climate regulation process. Climate changes 
have a direct impact on the spatial and temporary distribution of water 
resources through the rough and rapid changes of the atmospheric tem- 
perature and of the rainfall. Many regions, such as East Asia or the Medi- 
terranean basin, are risking to be affected by serious periods of drought. 
The water quality represents another problem associated with climate 
change, as the rising of the sea level determines the growth of water salin- 
ity in coastal areas. Moreover, flooding and long periods of drought deter- 
mine a severe alteration of water resources, a situation that can lead to 
conflicts between states to have access to fresh water’. 

Is evident that global warming can not be completely stopped and that 
extreme climate events will occur. However, the states must get involved to 
attenuate the devastating events by adopting sustainable solutions. The 
success of adaptation facing these situations depends on each state's capac- 
ity to prepare themselves through cooperation and mutual support. The 
human society confronts many problems aside of climate change, global 
warming or the degradation of water resources, such as pollution, loss of 
biodiversity, therefore is necessary that all these issues are considered 
together and will receive a global answer. The fact of changes in the natu- 
ral environment involves the solidarity between states, between politicians 
and scientists, for that reason, it cannot be peace or stability without col- 
laboration and a realistic analyzation of the situation’. 

In the context of climate change, the direction of international coopera- 
tion must be orientated towards a sharing of responsibility between coun- 
tries, that are called to protect the natural climate system for the welfare 
of presents and future generations. Hence, the negotiations regarding cli- 
mate changes must focus on equitability to create concrete conditions for 
just and proper action. The international community has to be aware of 
the fact that it is necessary to assume freedom in international relations, 
and the responsibilities must be shared duly. Moreover, principles such as 
common good and solidarity must be promoted, as each human person, 
each community, each state, shares the same quality of the atmosphere’®. 


* Cf. N. MIMURA, „Overview of climate changes”, 47-49. 

5 Cf. A. HIRAMATSU, „Structuring knowledge of climate change", in A. Sumi — N. MIMURA 
— T. Masur (ed.), Climate Change and Global Sustainability: A Holistic Approach, 10. 

6 Cf. E. WIEGANDT, „Climate Change, Equity and International Negotiations", in U. LuT- 
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Considering the international treaties, there is an expectation from the 
wealthier states to assume the so-called “historical depth”. The countries 
in this category must take the initiative in the fight against climate change, 
but this issue is not only a common fault but also a common responsibility. 
Therefore, this task must be assumed not only by the developed states but 
also by the emerging countries. However, the principle of differentiation is 
important in this process of sharing the responsibility, as it is necessary to 
offer a space for national aspirations and approach: the states have differ- 
ent circumstances and the possibility of action, hence, each political entity 
must uniquely approach the climate change problem, but in the same time 
manifesting openness towards international solidarity and cooperation". 

The principle of international collaboration manifests itself in the actions 
taken for combating the effects of climate changes. However, these inter- 
ventions must be assumed in harmony with the other states, for a uniform 
stabilization of gas emissions. Although, there is a consensus that devel- 
oped states cause gas emissions, however, none of the states took the respon- 
sibility of it: nowadays, it is impossible to blame a state or a group, as it is 
necessary a global response, a solidary action. It is about a common respon- 
sibility for protecting the planet?. 

A significative target of international cooperation is growing the capac- 
ity of developing states to recognize their responsibility for adaptation and 
attenuation of gas emissions. This support concretizes thorough develop- 
ing adaptations strategies, national plans and actions and an openness for 
international collaboration: understanding the common responsibility, the 
industrialized countries are called to contribute through financial and 
technologic support helping emerging countries to fight against climate 
change. The necessity of international collaboration and solidarity is clear, 
although this attitude is not free of provocations which harden the imple- 
mentation of an ecologic policy?. 


2. Negotiations and interests - 
the principle of differentiation and cooperation 


If the developed countries can adapt themselves to climate change, espe- 
cially to global warming, the emerging states meet many challenges. 
Therefore there is a need for an ethic action scheme based on the principle 
of solidarity. The international community, beginning in the ‘80s, have 


7 Cf. R. Down - J. McAnAm, „International cooperation and responsibility sharing to 
combat climate change", in Melbourne Journal of International Law, nr. 18/2017, 188-199. 

8 Cf. E. WIEGANDT, „Climate Change, Equity and International Negotiations", 134. 

? Cf. R. Down - J. McApaM, „International cooperation and responsibility sharing to 
combat climate change", 208-216. 
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started to take measures in order to slow down the degradation of the cli- 
mate and the natural environment. However, even though the problems 
are becoming more and more interconnected, the solutions are fragmen- 
tary. Climate changes are a work of the world, which already faces prob- 
lems in promoting solidarity, and the effects of this situation enhance the 
vulnerability before climate modifications. Emerging countries must 
adapt, but they have fewer resources for this process. Meanwhile, the devel- 
oped countries allege eventual economic crisis if limitation policies are applied. 
Therefore, in international negotiations, the international community fol- 
lowed the fight against climate change, as well as, against poverty: there 
are not two different problems, two different agendas, but two dimensions 
of the same problem’. The history of negotiations between developed 
countries and the emerging ones underlines this gap, as for many times 
common good was neglected, in order to satisfy self-interests. 

Considering the principle of differentiation, in the early 1960s, this 
question represented the core of international negotiations between emerg- 
ing states. This differentiation in the matter of obligations, regarding the 
situation of third world countries, entered the international forum under 
the name "preferential treatment". The 1992 Rio Summit established a frame- 
work that considered equity as a fundamental principle in the fight against 
climate change. At the same conference, the United Nations Framework 
Convention on Climate Change was created, an organism centred on devel- 
oping action schemes in the case of climate change. Common responsibility, 
and not differentiated, is considered to be one of the basic principles of 
UNFCC, as it is mentioned at the beginning of the document: “climate 
change and the effects of this process represents a common concern for the 
entire humanity"; moreover, it stretches out the fact that most of the gas 
emission is originated from developed countries. Also, the preamble express- 
es the fact that poverty is an issue that must be eradicated. Hence, the 
emerging countries can not be the subject of the same standards that are 
imposed to wealthier states". 

The third article establishes a list of principles. The first one states that 
nowadays generations must work together in order to protect the welfare 
of future generations, a common responsibility, but at the same time is 
differentiated!. According to this article, the developed countries must 
take the initiative in the fight against climate change. 


10 Cf. J. HATTINGH, ,,A question of international solidarity”, in The UNESCO Courier, nr. 
3/2019, available on www.en.unesco.org/courier/2019-3/question-international-solidarity. 

11 Cf. B. Mayer, The International Law on Climate Change, Cambridge University Press, 
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The Kyoto Protocol, signed 1997 and implanted in 2005, continues this 
principle of differentiation: the developed countries have to reduce gas 
emissions significantly and to offer support to the emerging countries 
thorough technology transfer and financial support. However, the develop- 
ing countries do not need to follow this rule of gas emissions limitation. 
This stipulation brought many difficulties, especially regarding the negoti- 
ation of the post-Kyoto period, after 2012. States, like the USA, urged the 
emerging countries to respect the rule of gas emission reduction, as Brazil 
and China, developing countries started to affirm themselves in interna- 
tional relations. Tensions rose at the moment when the USA refused to 
sign the Kyoto Protocol and asked all the countries, after 2012, to respect 
the rule of gas emissions limitation. This fact contributed to the failure of 
the 2009 Copenhagen Conference”. 

It became crucial the initiation of a new process under the patronage of 
UNFCCC, respecting the principle of common responsibility, but at the 
same time differentiated. During the 2013 Warsaw Conference, the inter- 
national community agreed to impose some measures that were in con- 
cordance with the national realities. These commitments need to be regis- 
tered in documents and sent to UN Conference for Climate Change until 
2015. Approximately 196 states sent these documents to the central au- 
thority, and this approach played a crucial role in the signing of the 2016 
Paris Agreement". 

The Paris Agreement has been signed by 194 states and ratified by 171, 
including the European Union. The USA, during the Obama administra- 
tion, signed the Agreement. However, on June 1st 2017, Donald Trump, 
the new president, has retracted the USA, pretending that the document 
can lead his country to a serious economic crisis”. 

Even though the importance of this document remains, because it estab- 
lishes the framework of the post-2020 period, however, there is scepticism 
regarding the efficiency of these measures. What follows after 2020 is cru- 
cial for the reduction of the distance between commitment and objectives!. 

Ahead of these challenges and of the danger of resignation of the fight 
for protecting the nature in favour of irresponsible economic progress, the 
Church can not remain indifferent, as, through the voice of Pope Francis, 


13 Cf. J. HATTINGH, „A question of international solidarity", in The UNESCO Courier, nr. 
3/2019, available on www.en.unesco.org/courier/2019-3/question-international-solidarity. 

14 Cf. B. Mayer, The International Law on Climate Change, 46-50. 

15 Cf. J. HATTINGH, „A question of international solidarity", in The UNESCO Courier, nr. 
3/2019, available on www.en.unesco.org/courier/2019-3/question-international-solidarity. 

16 Cf. R. GREENSPAN BELL — M. S. ZIEGLER, Building International Climate Cooperation, 
World Resources Institute, Washington D. C. 2015, 1-4. 
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called the international community to solidarity, cooperation and respon- 
sibility, as the climate change issue can not be solved in solitude, but only 
through multinational agreements, to avoid the waste culture. 


3. The integral ecology - the human-nature solidarity 


In the past, it was considered that human and natural systems must be 
treated independently. However, recent studies suggest that the two sys- 
tems need to be addressed as integrated systems. Pope Francis in Laudato 
si” and emphasizes the integrity of the two domains, and the fourth chap- 
ter of this encyclical emphasizes precisely this aspect: human life, consid- 
ered in its general character, in its relationship with creation. Each ele- 
ment is in a close connection, so an integral ecology is needed, ecology 
being understood, in this sense, as the relationship between living organ- 
isms and the environment in which they develop. However, the term “envi- 
ronment” also includes the relationship between nature and society, since 
man is in the middle of this relationship. Harmony on our planet can be 
made possible by recognizing the complementarity and mutual depend- 
ence of all beings on the planet”. 

From a Christian perspective, care for the earth and the environment is 
based on man's role as steward of God's creation. Man is created by the 
same God who created the whole universe, and God is the one who entrust- 
ed man with the responsibility of taking care of creation: man is the mas- 
ter of creation, but the administrator and partner of God: 


A short presentation of Christian anthropology gave rise to a wrong under- 
standing of the relationship between human beings and the world. Often, what 
was handed on was a Promethean vision of mastery over the world, which gave 
the impression that the protection of nature was something that only the 
faint-hearted cared about. Instead, our dominion over the universe should be 
understood more properly in the sense of responsible stewardship“. 


The Pope follows the line of scientists and thinkers from both the West 
and the East, when he states that everything is interconnected, even time 
and space being dependent on each other. Given this close link, the term 
"environment" must be understood as the relationship between nature and 
society. Nature and society are inseparable. Society, considered as an organ- 
ization of people, cannot be treated differently from the question of nature, 
and nature cannot be considered as a neutral and passive place in which 
man lives and develops. Man is part of nature, so Pope Francis emphasizes 


V Cf. J. S. AGUAS, „Sustainable Development and Integral Ecology”, in Solidarity, nr. 
1/2018, 8. 
18 FRANCIS, The Encyclical Letter Laudato si’, 116: AAS 107 (2015), 884. 
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that when a certain area is polluted or when a natural environment is degrad- 
ed, the activities of people, the economy they develop, their behaviour and 
how their ideas are translated must be analysed following the reality”. 

However, in the face of the enormity of the process of degradation of the 
natural environment, a specific or particular solution is no longer feasible, 
so the Pope proposes to take measures to consider both natural and social 
aspects, calling on all people to take care of the ecological and nature pro- 
tection problems: 


When we speak of the “environment”, what we mean is a relationship existing 
between nature and the society which lives in it. Nature cannot be regarded as 
something separate from ourselves or as a mere setting in which we live. We 
are part of nature, included in it and thus in constant interaction with it. Rec- 
ognizing the reasons why a given area is polluted requires a study of the work- 
ings of society, its economy, its behaviour patterns, and the ways it grasps real- 
ity. Given the scale of change, it is no longer possible to find a specific, discrete 
answer for each part of the problem. It is essential to seek comprehensive solu- 
tions which consider the interactions within natural systems themselves and 
with social systems. We are faced not with two separate crises, one environ- 
mental and the other social, but rather with one complex crisis which is both 
social and environmental. Strategies for a solution demand an integrated approach 
to combating poverty, restoring dignity to the excluded, and at the same time 
protecting nature?, 


The Laudato si' encyclical analyses the issue of integral ecology from 
several perspectives, from the economic to the cultural, emphasizing the 
interdependence of these fields, as well as the intimate connection between 
man and nature. None of these dimensions can be ruled out, neither human 
nor natural. 

In terms of economic development and progress, the technocratic vision 
tends to dominate economic and political life. The economy accepts any 
progress in technology, in terms of profit, without taking into account the 
possible negative impact on human beings. Some views suggest that the 
current economic and technological systems can address environmental 
issues, arguing that global hunger and poverty can be eradicated by increas- 
ing production and consumption. However, the link between poverty and 
environmental issues cannot be addressed from a single perspective, but a 
general ecology is needed”. 


19 Cf. U. GoopENouGH, „The Pope and the Religious Naturalist: Our Common Ecomoral- 
ity", in G. Magill - J. Potter, Integral Ecology: Protecting Our Common Home, Cambridge 
Scholars Publishing, Cambridge 2018, 15-17. 

20 FRANCIS, The Encyclical Letter Laudato si’, 139: AAS 107 (2015), 903. 
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The Pope says there is a need for the entire international community to 
develop a green economy that can provide a broader and more accurate 
view of reality. Protecting the environment is, in fact, an integral part of 
economic progress and can be separate from it; there is a need for a human- 
ism that brings together, in a spirit of solidarity, the different fields of the 
economic and social sciences in the service of the harmony between man 
and nature. In this sense, the Pope brings to the fore the idea of “social 
ecology”; since there is an intimate relationship between the ecosystem 
and the social system, such an ecology is needed, which is “necessarily insti- 
tutional and progressively reaches the various dimensions ranging from 
the primary social group, the family, to international life, going through 
the local community and the nation"?, Moreover, the Pope argues that any 
factor that weakens those institutions is followed by a series of negative 
effects, such as injustice, violence or loss of freedom?. 

Culture is another element analysed by Pope Francis; for the Sovereign 
Pontiff, culture is more than what has been inherited from the past; it is 
active and personal participation in the present reality, which cannot be 
excluded when the relationship between man and nature is rethought. In 
the current context, not only the environment and the natural heritage 
are threatened, but also the historical, artistic and cultural one. What is 
required, according to Pope Francis, is the integration of the culture, his- 
tory and architecture of a given territory, to preserve its original cultural 
identity. They cannot destroy cultural symbols in order to raise new ones, 
but the cultural riches of humanity must be defended, through a “cultural 
ecology". In other words, the Pope calls for the promotion of cultural val- 
ues in the context of a dialogue between the language of science and that 
of the people”. 

Nevertheless, the various forms of exploitation and degradation of the 
environment ignore the rights and values of people, especially indigenous 
peoples. The Pope points out that the destruction and disappearance of a 
culture can be as serious as the disappearance of an animal or plant spe- 
cies”. Therefore, it suggests paying special attention and concern to local 
communities, especially indigenous ones. They cannot be reduced to minor- 
ity status, as they represent important partners in the cultural dialogue 
between the major economies and the place where those indigenous people 
have settled. For these people, the earth and its resources are not only a 
convenience with economic value, but represent a part of their cultural 


22 FRANCIS, The Encyclical Letter Laudato si’, 142: AAS 107 (2015), 904. 
?3 Cf. J. S. AGUAS, „Sustainable Development and Integral Ecology”, 16. 
24 Cf. J. S. AGUAS, „Sustainable Development and Integral Ecology”, 17. 
25 Cf. FRANCIS, The Encyclical Letter Laudato si’, 145: AAS 107 (2015), 906. 
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identity, “it is a gift of God and of the forerunners who rest in it, a sacred 
space with which they need to interact to nurture their identity and 
values"?6, 

In general, in the encyclical Laudato si', Pope Francis emphasizes that 
the issue of climate change can not be approached from a single perspec- 
tive, but must consider the whole complex of factors and effects, to ensure 
a positive development and a comprehensive improvement of the quality 
of human life. An example in this sense proposed by the Pope is the 
post-synodal exhortation Querida Amazonia (February 2nd, 2020), which 
presents the global importance of this region and the reasons why an inte- 
gral ecology must be promoted. 

The importance of the Amazon is suggestive when the interdependence 
of the world is realized and, like a human body, if a limb of the body suffers, 
then the whole body is in pain. The Amazon is the heart of the planet, so 
Pope Francis calls for greater care to protect this region essential for the 
balance of the planetary ecosystem”. 

From the beginning of this document, an invitation is launched in the 
spiritual vision of Pope Francis - a world in which integral ecology is imple- 
mented both in and from the Amazon. This post-synodal exhortation is a 
call to God's people to seek justice and solidarity with all the Amazonian 
peoples. To understand the exhortation and vision of ecology, it is neces- 
sary to deepen the notion of ecological sin. The final synodal document 
defines righteous ecological sin 


an action or omission against God, against the neighbour, the community and 
the environment. It is a sin against future generations and is determined by 
acts such as pollution or the destruction of harmony in nature. These are ag- 
gressions against the principle of interdependence and destroy the bonds of 
solidarity between creatures, violating the virtue of justice. 


Ecological sin is thus a denunciation of injustices, crimes and the con- 
tinued colonization of the Amazon. In Querida Amazonia, calling “the col- 
onizing interests that continue to expand - legally or illegally — the wood- 
working and extraction industries", the Pope brings to the fore the great 
economic systems that are destroying people and the planet. He speaks out 
against these abuses to protect the rights of indigenous peoples and the 
Amazon itself. However, not only corporations are called to conversion, but 


26 FRANCIS, The Encyclical Letter Laudato si’, 146: AAS 107 (2015), 906. 
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www.ncronline.org/news. 

28 FRANCIS, Post-synodal Letter Querida Amazonia, available on www.vatican.va/content/ 
francesco/en/apost exhortations/documents, 82. 
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the whole world, and the Catholic Church, which has not always been on 
the side of the oppressed in the Amazon”. 


4. Conclusion 


The solution to climate change lies in collaboration and solidarity, and 
Pope Francis also emphasizes this in his writings. An integral ecology is 
needed that does not separate the human from the natural plane, and this 
vision is one of the great contributions of the encyclical Laudato si”. Inte- 
gral ecology is not just a moral principle, but a way of seeing and deepen- 
ing the interdependence between man and nature, avoiding the recogni- 
tion of nature as a repository of resources that man can irresponsibly 
exploit. Integral ecology must inspire the international community to under- 
stand better the fragility of systems that support life on earth, and implic- 
itly human life. To the extent that the diversity and complexity of creation 
can be understood, man will be able to promote and defend nature, thus 
fulfilling his mission as an administrator of creation entrusted by God”. 


29 Cf. M. CLARK, „Querida Amazonia provides reflection on ecological sin”, available on 
www.ncronline.org/news/earthbeat. 

30 Cf. V MILLER, „Integral ecology: Francis's spiritual and moral vision of interconnect- 
edness", în V. J. MILLER, The Theological and Ecological Vision of Laudato si^: everything is 
connected, Bloomsbury T&T Clark, London 2017, 26. 


